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مجليّ فصلييّ تعنى ببالفكر والثقافت 22 '4[[7/ ذ <١‏ 
تصدرعن مؤسستٌّ مثل الثقافيتّ في النجف الاشرف مؤسسة شثل الثقافية 





ملف العدد 
التأويليمٌ وتاويليي الدين 
ل] مفهوم التأويلييّ يم الله الشيخ جعفر السبحاني 
ل] التأويليي والمنهجية في العلوم الانسانييٌ د. خدايارمرتضوي 
لا التأويلييّ في سياقها التأريخي أ. حسن الحمداني 
ل التأويلي3 عند شلاير ماخر أ.م.د. احمد واعظي 
دراسات 


ل] المنهجيي القرآنييّ في التغبير الاجتماعي. أ. م صلاح كاظم جابر 
ل النقد التفسيري في حل الاشكالات العقائدينّ من منظار الائمن 


عليهم السلام أ.م.د.سيروان عبد الزهرة الجنابي 
لا تشكيل العقلينّ العربينّ قبل الاسلام / دراسيّ موضوعيت, 
أ.م.د.عادل عباس النصراوي 
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المجلة: طن اندع لبقي قن اماو او ل و 015 قراءات معاصرة 


إعداد: العا ومسو وس وح ومين الس ار لقاو 

المطبعة: وين نك مده اده قاو الكفين للطاعة والنشر:والترزيع 

الكمية: و ا ا ا ا ا اا 

رقم الإيداع: مد لاو خخ ل 15510 الم ا 0 

الترقيم الدولل:.................... .ل ه/ا"8- ١٠١‏ غ2 5 نلرووا 

نشر وتوزيع: ....... مكتبة أهل الحق - النجف الأشرف 
جميع حقوق الطبع محفوظة 


مؤاسسية فثل الثقافية 











الإشراف العام: السيد أيوب الفاضي 
رئيس التحرير: أ.م.د علي عباس الأعرجي 
مدير التحرير: م.د عصام عدنان الياسري 
التنسيق والمتابعة: الشيخ علاء المحمداوي 
معتمد الترجمة الانجليزية: م.د فاطمة عباس المعموري. 












معتمد الترجمة الفارسية: م. حسن الحمداني 





تنراماةظ دعا 


هرة- العدد اَل - المزة الآأرلن 


كور جر م مم 


ننه 


المي ايد 
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الهيأة الاستشاريي 
أ.د نعمة محمد العرباوي 
أ.د شا 0 هادي التميمي 
أ.م.د كاظم فاخر حاجم 
أ.م. د تاو عند الجبار جاسم 
أ.م.د ستار عبد الحسن جبار 
أ.م.د سعد سلمان فهد 
أ.م.د محمد كامل روكان 
أ.م.د عبد الأمر هويدي الحيدري 
د. حسين الشر يفي 
عميد كلية اللغات في جامعة بيلاروسيا الحكومية (دمنلاة عفهدىاءل8:.4) 


أستاذ الآثار والتاريخ القديم في معهد الآثار تموسكو ([مسعسة طقطد.عط) 


قراءات معاصرة؛ جلة فصليّة تصدرها مؤؤسّسة مل الثقافية 





© البحوث الواردة في جلة فراءات تعبر عن رأ يكاتبها. 
© ترتيب البحوث خاضع لاعتبا رات فنية. 


جوية المجلة © 


هوية المجلة 

محلّةَ قراءات مغاضرة؛ إسلامية فكريّة نضد و عن فؤسسة مُث التقافّة: 
تأخذ بعين الاعتبار النظر إلى البحوث ذات الأفكار التي يكون محور عملها 
الفكر الاسلامي المعاصرء أو النظر إلى النصوص الترائيّة بعين الحداثة» أو 
إعادة قراءة التراث قراءة ثانية تتناسب والنتائج الحديثة التي توصل إليها 
الفكر الاسلامي» والفكر الآخر. والنظر الى التراث الغربي بعين ثاقبة ذات 
رؤية ناقدة يكون أداتها هذا الفكر الأصيل. 
الغاييّ من تأسيس المجلي 

إفساحٌ المجال أمامَ الباحثين والمفكّرين» لنشر بحوثهم ودراساتهم 
ومقالاتهم التي تتضمَّنْ هذه الأبعاد التأصيليّة والتنظيريّة والفلسفيّة الرصينة. 
لتشمل فائدتها المجتممَ الإسلاميّ» ولتكونَ هذه المجلّةُ رافداً مها من روافدٍ 
الثقافةٍ الإسلاميّة الحديئة» جنباً إلى جنب مع رديفاتها من المجلاتٍ 
والدوريّاتِ الأخرى التي تأخذ على عاتقها خوض غبار المعركة الثقافيِّة مع 
الأفكار والأطروحات الادَيّة والإلحاديّة التي تروّحُ لها العلمانيِّةٌ المتطرّفةٌ في 
البلاد الإسلامية المختلفة. 
شروط الحكتابىير 

نما القراء الأعزاء ندعوكم إلى المساهمة في رفد المجلَّة بالبحوث 
والدراسات الجادَّة وفق الشروط الآتية: 


شرامات دعا 


حرة- العدد الأول السرد الأرلي 
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كج جسرر سكج سكسم وسو راي 


<[ك] 


© جوية المجلة 

.)84( صفحة بحجم‎ )١0-١٠١( يتراوح حجمٌ البحث بين‎ .١ 

”. يُنضّد البحث على قرص مدمج (سيدي). أما التصحيحٌ اللغو 
فتتكفل به المجلة. 
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أو مواقع الإنترنت على الإطلاق» وأن يتعهّد الكاتب بعدم نشره في مكانٍ آخر 
الأبعد له الوائقةمن الاسنة: 

تعمل العلة نظام الكافات لأصبهات البضوث والدراسيات 
المتشورة فق البجلة: 

. تخضع البحوث لتسلسل فنيّ في النشر» ولا يحل للكتّاب الاعتراض 
على تأخير نشر المادّة كاين 4 التحرى خهرا: 

لجل لمك ملام بإزجاء المواد إل أتبحاباء سواء تشرت آمل 

. يرفق الباحث ملخصاً مع البحث لا يزيد على نصف صفحة. 

8. تكون ال هوامش متسلسلة في نهاية البحث لا في الصفحة نفسها. 


حور العدد الثان (المعرفة والمعرفة الدينية) 


قججرسر المحتويات ©> 


فهرس المحويات 
هيأة التحرير 0000000 :21 
الميأة الاستشارية 1 
هويّة البحلة اا 1 ا ااا 
كلم المسرن 1 [ذ[ذ[1[ذز[ز[ ز [ [ 0001 
التأويليّة (©:4:©/8) التأريخ والكينونة والتطور 0 
مفهوم التأويليّة ( ناي ع1 ) و ل ا ١‏ 
آية الله الشيخ جعفر السبحاني 
التأويليّة والمنهجيّة في العلوم الإنسانيّة (ئم نيعم «مء21) 0 
الدكتور خدايار مرتضوي 
التأويليّة (1/115 667616 ) في سياقها التاريخي 1 
الأمتاة داخل امداق 
التأور يلية (5ع11/ا©116771©1) عند شلاير ماخر 00 0 00 
الدكتور أحمد واعظي 
مدخل لتأود يلية (:1لاه:276776) هايدغر ا ورم م 111/1 
ا 
قراءة في كتاب (التأويلية - 65 1أنا11677060 ومنطق فهم الدين) 1067 


قراعات دعا 


صرة- العدد الأَرَل- المزة الأرلي 
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© قجرسر المحنويات 


الدراسات 

المنهجيّة القرآنيّة في التغيير الاجتماعي 00001335 ا 00 
النقد التفسيري في حل الإشكالات العقائديّة من منظور الأئمة ا 
الدكتور سيروان عبد الزهرة الجنابي 

تشكيل العقليّة العربيّة قبل الإسلام دراسة موضوعيّة اع ا م 12 
العقل بين سياق النصّ وأدلجحة التفكير (أهل البيت اي مثالاً) 00000 
الدكتور عبد الحسن علي مهلهل 

خلاصة الانجليزية للمقالات 
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نض لاعوعء10ء11] (ك 1الاء در رع [ط]) عبزاء7م1771©1 1/16 10 171100111107 
ام .م.... لاعأعماط رعنراطى جم (كعقالاء1دء271ء11]) عنقاء :م17:16 
من 11111211900 


فجرسر المحنويات © 
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التأويلية؛ التأديخ والكبنونة والتطور © 


كلمة التحرير 
التاويليّة زانءمء7وط) 


التأريغ والكينونة والتطور 





إضاءة 

ثْمّة تطوّرات تشهدها الساحة الفكريّة والثقافيّة» ألقت بظلاها على مجمل 
الفكر البشري؛ الأمر الذي مهّد لظهور تيارات ونزعات واتجاهات ومذاهب 
ومناهج مختلفة ومتنوعة في التعاطي مع الرؤية الكونيّة والأيديولوجيّة من 
حيث الرؤية والمنهج والمارسة والقراءة والفهم. 

وبرزت بعضص العلوم - بعد أن كانت جزءاً من علم آخر أو مبعثرة في 
حقول علمية أخر> وفعلت بشكل واسع وبدورها سلطت الضوء على 
منهجة التفكير وطريقة قراءة الننصوص بوجه عام. 

ومن تلك العلوم: التأويليّة بوصفها علماً مستقلاً نط في الغرب. 
وترعرع في دائرة ضيّقة» ثُمّ أخذت بالتوسّع والشمول ليدخل الميادين المعرفيّة 
والقراءة للنصوص الدينية وغيرهاء والتدرج بنسبية الحقيقة ونفي القطع 
والجزم» و... 

ومورست العمليّة التأويليّة في الديانة المسيحيّة وكانت هناك ردود فعل 
عتتلفة اها 


تراعات دعا 


صرة- العدد اذرَلِ- المزة الأرلي 


1ك 


هم كج جسم -ن كج سكم وكسوم جر او 


][- 


© كلمة التحريدر 

نعم؛ ليس هناك ني الفكر الإسلامي علمٌ مستقل أو حقلٌ علمي يبحث 
في مسائل التأويليّة» ولكن هناك قضايا مبثوثة في فروع العلوم الإسلاميّة 
المختلفة من تفسير وأصول فقهٍ وكلام وعرفانِء تغطّي كثيراً من مباحث 
التأويليّة المهمّة. ْ 

إِنَّ البحث حول ظهور التأويليّة بوصفه حقلاً علمياً يمكن تصنيفه 
بمرحلتين هما: التأويليّة الخاصّة والتأويليّة العامّة؛ إذ ترتبط الخاصّة منها 
اكاب ليس الااح ]كر إناابسار لمر الع عر 
الدينيّة والأدبيّة والقانونيّة وغيرها. 

لم تظهر التأويليّة الخاصّة من الناحية العمليّة مع ظهور الدين المسيحي. 
ول عرق هذا الغدراة والامظطلد ع وإ أطلق هذا الامبطلاع بعد وفم 
المصطلحات الدينيّة تدريجياً على العلم الذي شكّل ضرورةً في فهم الكتاب 
المقتسن :ومو هنا يكن تشبه النأ ويل الخاظة يمك أصدزل النقيه ق اعنام 
الإسلامي؛ فإِنَّه وإن كان وجوده مقارناً لتاريخ الفقه والمسائل ذات الصلة 
بالقرآن الكريم والأحاديث والروايات: إِلَّا أن ظهوره كعلم بدأ بالتدريج بعد 
مضي قرنٍ من الزمن أو أكثر. 
الكينوني 

ينبغي الالتفات إلى أنَّ لفظ التأويل يطلق على معانٍ عدّة منها: 

لغة: التأويل في اللغة من الأؤل بمعنى الرجوع يُنظر: لسان العرب مادة 
(وول). 

الاستعمال القرآني: إصابة الواقع ومطابقته قال تعالى: وَكَذلِكَ يَجْتَبِيِكَ 


التاويلية؛ التلايخ والكينونة والتطور © 
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رَيّكَ وَيُعَلَّمكَ مِنْ تَأُويلٍ الْأَحادِيثِ وَيْيِمُ عْمَتَهُ عَلَيْكَ وَعى آل يَعْقُوبَ كما أَتَمّها على 
بنك من قبل إنراهيم وَإِسْحاقٌ إِنَّ رَبَكَ عَليمٌ حَكيمٌ# (سورة يوسف. الآية: 5). 
وفي آي أخرى: لو رَقَعَأَبَويِْ عَلَ الْعَرْشٍ وَكَرُوا لهُ سُجَّداً وَقالَ يا أَبَّتِ هذا 

وب دياق من قبل ف جَعَلها َي حَقا قد أَحْسَنَ بي إِذْ أخرّجني مِنَ السّجْنِ وجاء 
بِكُمْ مِنَ الْبَدْو مِنْ بَعْدِ أن تَرَعٌ الشَّيْطانُ بيني وَبَْنَ إحوَق إِنَّ َي لَطيفٌ لا يشاءٌ نه 
هُوَ الْحَلِيمُ الحكيم» (سورة يوسف. الآية:١١٠).‏ 

وَأمًا الجدارٌ فَكانَ لِعُلامَيْنِ يَتيمَيْنِ في الْمَديَةِ وكانَ َحْتَهُ كد َهُما وَكانَ أَبُوهما 
صالاً فَأَرادَ رَيّكَ أَنْ يَبُْغا أَسُدَّهُما وَيَسْتَخْرجا كَرَهُما رَحْمَة مِنْ رَيْكَ وَما فَعَلتُهُ عَنْ 
أْري ذَلِكَ تَأُويلُ ما لَمْ َسْطِعْ عَلَيْهِ صَبْر (سورة الكهفء الآية:87). 

الاستعمال الاصطلاحي وهو المراد في هذه الأبحاثء هذا الاستعمال بدأ 
استعماله في الدراسات اللاهوتيّة ويشير إلى "جملة من القواعد ووالمعايير التي 
يجب أن يتبعها المفسر لفهم نصوص الكتاب المقدس". 

وقد عرّفه بول ريكور "نظرية الفهم في مسار علاقتها بتأويل النصوص" 

كما عرّفه انطوني كرباج" علم أو نظريّة التأويل" وعرّفه آندرو "فن 
التأويل". 

وقد جمع رتشارد بالمر ستة تعاريف للمصطاح التأويليّة تستوعب جميع 
مراحلها (لاحظ: التأويليّة ومنطق فهم الدين: 5 ؟). 

وعرّف الشيخ علي الرباني الكلبايكاني التأويليّة: علمٌ يُبحث فيه عن 
قواعد الفهم ومناهجه. (التأويليّة ومنطق فهم الدين: ؟١).‏ 
النطور 

ويمكن تلخيصه في ثلاث مراحل: 
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> كلمة التحريد 

الأولى: تبدأ من نبضة الإصلاحات الدينيّة إلى القرن التاسع عشر. 

وكان محورها يدور حول تفسير النصوص الدينية المقدسة. ويطلق عليها 
التأويليّة ما قبل الكلاسيكية. 

الثانية: نّم دخلت مرحلة جديدة على يد شلاير ماخر (/18174-11/519) 
وتنتهي ب هايدغر (191/5-1849)) إذ إِنّ شلاير ماخر توسّع فيها ووضع 
قواعد لتفسير النصوص. دينيّة كانت أو أدبيّة أو قانونيّة» أو غيرها. 

ويطلق عليها التأويليّة الكلاسيكية. 

الثالثة: وتّعرف بالتأويليّة الفلسفيّة أو المعاصرة وتحدّد هايدغر وما بعده. 

ومحورها: 

ما قام به هايدغر في مؤلفه "الوجود والزمان " إذ انتقل البحث التأويلٍ 
من المجال المعرفي إلى المجال الوجوديء الانتقال من البحث عن منهج للفهم 
إلى البحث عن معنى الفهم وحقيقته متأثّراً بمبدأ "دلتاي" فهم الحياة من 
خلال الحياة ذاتهاء ومعتمداً على المنهج الفينومينولوجي"لموسرل" الداعي إلى 
العودة للأشياء في ذاتها. 
دوافع الاختيار 

ثمّة حاجةٌ واقعيّة نلمسها بشكل جلي للكتابة والبحث والتفكيك 
والإيضاح المفاهيمي للتأويليّة زأبعادها ومعطياتها وثارها وانعكاستها على 
النصوص الدينيّة وما أفرزته من تعدّد قراءات وفهم نسبي» و... 

والأمر الذي ولّد هذه الأهميّة للخوض ف التأويليّة من أن بعض العاملين 
قختقل الناراساك الديشة من الندلين فد سيلموا ميد الزوية التأويلية) 
ووظفوها في فهم النصوص الدينيّة وتفسيرهاء ولذا يُُعدَ البحث والتحقيق في 


التأويلية؛ التأايخ والكينونة والتطور © 
مدارس ونظريّات التأويليّة أمرأ مها للباحث في مجال الفكر الديني. 
قراءات معاصرة؛ علّنا بذلك ساهمنا في تحديث وتنضيج وتدشين الرؤية في 


شرامات دعا 


صرة- العدد اذرَل.- المزة الأرلي 


> [كا| 


مقجوء التأويلية © 


مغهوم التأويليّة (وءزاسءمء«,عء!!) 


سماحة آي الله الشيخ جعفر السبمانه' ”ا 
تعريب: محمد مسن السالم 





يبدأ سماحة الشيخ كلامه على الجذر اللغوي والاشتقاقي للفظة التأويليّة 
(05ناناءمعصمع11). ورجّح الشيخ أَنَّا كلمة يونائيّة يراد بها فنّ التفسير أو 
تفسير النصّء ويقال أحياناً إن هذا المصطلح لا ينفصل من جهة الجذور 
اللغويّة عن كلمة هرمس "67265" رسول الألهة, وفي الواقع أن (المفسّر) 
يؤدّي عمل (هرمس».» ويسعى إلى كشف معنى خطاب هرمس بوصفه 
وسيطأً يتولى نقلّ ما ؤٌكّل بتبليغه من قبل الآههة. ويقوم بمهمّة الشرح 
والتوضيح لمضمون النص. 

بعد ذلك يعرّج على مسائل تاريخية لمجموعة علماء ومفكرين غربيين أمشال: 
شلاير ماخر وديلتاي» وبول ريكورء وغادامر, مخلصاً الأمر إلى نوعين من التأويل: 

.١‏ التأويليّة المعرفية. 

". التأويليّة الفلسفية. 


(*) أحد مراجع التقليد. وأستاذ بارز في الحوزة العلمية في مدينة قم الإيرانية» من أشهر 
الباحثين المعاصرين في علم الكلام. 
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© الشيخح السبحانه 

يعضى اللتيع عر التطروي ترود كر لذلك مغالانة 

.١‏ قوله تعالى: لقَلَما جَنَّ عَلَيْهِ اللَيْلُ رَأى كَوْكَباً قال هذا رَيّ فَلَمَا أقَلَ قال 
لا أَحِتٌ الْآفلِيَ74" 

1. قوله تعالى: الرَّحمْنُ عَلَ الْعَرْشِ اسْتَوى لَهُ ما في السَّمَاوَاتِ وَمَافي الْأَرْضِ 
وَمَا ْنَم وَمَا تَحَتَ الثرى4'". 

وبعد ذلك. ولمجموعة من التطبيقات المهمة يخلص الشيخ إلى أن أوئئنك 
الذين يعتبرون أن دلالة ظواهر القرآن على المقاصد ظنيّة. يقللون من شأن 
القرآن الكريم ويخرجونه من دائرة كونه معجزة قطعيّة؛ ليظهروه على أنه 
معجزة ظنيّة؛ لأنَّ قوام إعجاز القرآن في لفظه ومعناه؛ في جماليّة اللفظ من 
نبةاوعلة النى دوعية خرص فيرقي ا جرع لخر الأظيناوالاعجنارة 
كلَّ) كانت دلالة الظواهر على المقاصد الإلهيّة ظنيّة؛ فالنتيجة ستتبع أخسٌّ 
المقدمتين بالتأكيد؛ أي: أن إعجاز القرآن يكون ظنيّاً لا قطعيًاً. 


؛ وكيفيّة إثبات توحيد إبراهيم َل . 


مفجوء التأويلية © 


مفهوم التاويليّة (وءنانءمء+م«ه!!) 


التأويليّة (وع1اناءعهع2دمع11) كلمة يونانيّة يراد ها فنّ التفسير أو تفسير 
النصّء ويقال أحياناً: إن هذا المصطلح لا ينفصل من جهة الجذور اللغويّة عن 
كلمة هرمس" وعصمعط"'". بول الآفة :ولافك أن «المفسّر» يؤدّي عمل 
(هرمس)» ويسعى إلى كشف معنى خطابه بوصفه وسيطاً يتولى نقلاً ما؛ 
ووْكَلَ بتبليغه من قبل الآهة» ويقوم بمهمّة الشرح والتوضيح لمضمون النصّ. 

ويرتكز تفسيرٌ النص بشكل عام على ثلاثة أمور» سواء كان نضا ديباء أو 
تأريخيّاء أو علميّاء ريل عفن وقاه ا لأمور هي : 

الأمر الأول: وجود النصّ في متناول المفسّر. 

الأمر الثاني: المدف الذي يبتغيه كاتب النصّ. 

الأمر الثالث: استناد المفسّر في تفسير النصّ إلى آلياته وأدواته الخاصّة. 

غير أن قر اللقكر يقجتقك ف اتذاعه معارير سحيحة ق فهو نام للتضر؛ 
لجل مكدافا | لدان الو لت اوقا سيقي لنااتحه نعفى عزني انان 
أغسطس ولف استعمل التأويليّة بمعنى العلم بقواعد الكشف عن فكر 
المؤلف والمتكلّم. بينما فسّرها (شلاير ماخر) (184-11/74) على أنَّا 
بمثابة المنهج لأجل المنع من مخاطر حصول الخطأ في الفهم أو للحدٌ من سوء 
الفهم. وهذا ما فتح الباب أمام ويليام ديلتاي (1877-١1411م)؛‏ إذ سعى 
إلى إخراج التأويليّة من مجال الفهم الضيّق ال في إطار النص إلى مجال 


قرامات دعا 


صرة- العدد الرَلٍ- المزة الأرلي 
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© الشيخ السبحانه 
الفهم الذي يتّسع لكل علوم الفكر؛ ليتخذها منهجاً جامعاً وشاملاً لتفسير 
جميع الظواهر الإنسائيّة» وبذلك يحقق مفارقة منهجية بينها وبين العلوم 
الطبيعية؛ وفي الحقيقة هي نوعٌ من المنهج المعرني للعلوم الإنسانيّة في مقابل 
المنهج المعرفي الخاصٌ لفهم العلوم الطبيعيّة 

ويرى بول وكوو التق تهد اح اجر الممثلين للتأويليّة المعاصرة, أ 
التأويليّة نظريّة عمل الفهم في ما يرتبط بعلاقته بتفسير النصّوص. أي أ 
التأويليّة: العلم بقواعد الفهم وآلية تفسير النصّوصء وعلى أيّة حال فا طرح 
سابقاً ويطرح آنفاً حول تفسير النصوص (التأويليّة - وعتاناعمعهمء]1) كان 
معني باْجنْبة المنهجيّة أكثر من كونها في دائرة المسائل الكلاميّة والفلسفيّة 
وأولئتك الذين تحدذثوا عن تفسير النصوص أو ما يعرف بالتأويل حسب 
المصطلح الغربيء كىارتن هيدجر (8/84١1١-191/5م)‏ وغادامر (0٠11م)‏ 
كانوا هدفون من ذلك إعطاء معيار للفهم؛ ليتمكنوا من خلاله إخراج 
التأويليّة عن دائرة المنهج المعرني وإدراجها ني إطار المسائل الفلسفية. 

ويحق لنا أن نتساءل - هنا- عن التحول الذي حصل عند هؤلاء؛ على 
332 تيوه واكاك تت له نعل ماله كافع تيد وعيداد السائل 
المعرفيّة» إلى دائرة المسائل الفلسفية؛ هذا ما سنعاود إلى بيانه في ما بعد. 

وبذلك سنكون أمام قسمين أو تفسيرين مختلفين للتأويليّة من الناحيّة 
اراق رفاح كن نمي ايح سن : 

انا ريلتة مواقت 

”. التأويليّة الفلسفية. 

وقبق الخوفن ف القي الأؤل»عليها اشير إل كح نيج فى أذ 


جات دكت 


مقهوء التأويلية © 
التأويليّة في اللغة العلميّة المعاصرة قد ا خذت منحىّ آخر؛ إذ تخطت دائرة 
تفسير نص معيّن لتستعمل في فهم التأريخ (الحوادث التأريخيّة) وبالأخص 
مع ملاحظة وجود الفاصلة الزمنيّة بين المفسّر ووقوع تلك الحوادث وهي ما 
يعبر عنها بالتأويليّة التأريخيّة لتشمل فهم العواطف والإحساسات؛ فهي 
تأويليّة علم النفس وبنحو عام تستعمل لفهم العالم الخارجيء لتصل إلى فهم 
العالم الباطني والنفسي للأشخاصء عن طريق الرموز والألفاظ والأصوات» 
وبالطبع فالتأويلية طريقة لتعليم كيفيّة تشكل الفهم وآليات حصوله؛ فلا 
نحي أذاقي اسغفرابك لو فلن" إن اللأويةة تنتمول لتفسين التضور 
والنقوش.ء والتماثيل. 
وما نحاول بحثه هنا يتحدد في دائرة ضيّقة: وهي دائرة تفسير النصوص 
وخصوصاً في ما يرتبط بالنصوص الدينيّة وإن كان الملاك في الجميع واحداً. 
التأويلِيَيَ المعرفيص 
إن الف النافى يرث الكانين تور خرن نفسة شهال افوظنائه رسال دري 
إيصاها إلى الجيل الحاضر والمستقبل» وبالطبع إِنَّ هدف المفسّر الكشف عن 
حقيقة تلك الرسالة» ولا يمكن عزل التفسير عن كشف مقصود المؤلّف, ولا 
فرق من هذه الناحية بين النصوص العلميّة أو النصوص الدينية وبين غيرها 
من النصوص سواء تأريخيّة أم اجتماعيّة وفي الجميع يتوجه السعي والجهد 
للوصول إلى مراد المؤلف. لاسيما ما يرتبط بالكتب السماوية التي دف 
رسالتها نحو جلب السعادة إلى البشريّة» ومن هنا كانت المحاولات الجادة في 
تفسيرها بغية الوصول إلى المقصود الواقعي من النصّ: لأنَّ الانحراف عن 
تلك الواقعيّة ليس سوى الوقوع في مستنقع الضلالة ى) قال تعالى: إإِنَّ هَدَا 


شرامالت دعا 
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© الشيح السبحانج 
الْفُرْلنَ يَقْيِي لل هي أفوّم4”” والقرآن هو وحده الذي يهدي البشريّة إلى 
قوانين ثابتة بالتأكيد» مع أن الكتاب السماوي يدعونا نحن المؤمنين للتفكر في 
اياته القرانيّة؛ لنصل عن هذا الطريق إلى نيل المقاصد العالية للقرآن الكريم. 
وتجسيدها من حيث الفكر والسلوك؛ حيث قال تعالى: لأََلَا يَتَدَبَرَونَ الْمُرْلن 
أم على قلوب أقفاها4' وقال تعالى في آية أخرى:لاكِتَابٌ أَنْرَْمَاهإِلَبِكَ مُبَارَكُ 
تدَبّرُوا آََاتِهِ وَليتَدَكَرَأُونُو الاب 1*. 

هذه الآيات ونظائرهاء موجودة بكثرة في الكتب السماويّة» كلها تدعونا 
إلى حقيقة واحدة» وهي إِنَّ الغرض من إنزال هذا الكتاب ليهدي الناس 
بالإيمان بمعيّة التدبّر والتفكر في آياته إلى استكشاف مقاصده الكامنة فيه 
والتي هي أيضاً تعير عن مقاصد المرسل» ومن ثُمّ تجسيدها عملياً. 

وغل ذلك فلايدٌ أن يفوخ يده المفرياتجاء الكتف عدن مقاطسة 
المؤلّف. وإِلا لا يتحقق للهداية معنى. ولا يؤتي التدبّر ثاره» ومن هذا المنطلق 
يكون تفسير النص عند علاء الإسلام ينطوي على جنبة منهجية لا فلسفية؛ 
وقد وضع كبار المفسّرين شروطاً للمفسر؛ ليتمكنوا في ضوء تهيئة تلك 
الشروطة كينها الزسور 0 إن الفاعه الائتة وزكر ولتله معاك عدن أن 
المفسرين الإسلاميين ينظرون إلى التفسير برؤية ذات طابع منهجي؛ ونتعرض 
من باب المثال إلى بعض أولئك المفسرين الذين طرحوا شرائط التفسير 
الصحيح بصورة منهجية» ومنهم: 

أولاً: الحسين بن محمّد بن المفضل أبوالقاسم المعروف بالراغب الاصفهاني 
(م007ه) في كتابه القيِّم الذي يحمل عنوان (مقدمة جامع التفاسير)» أورد 
شرحاً مفصّلاً حول شرائط التفسير والمفير نضع إجماله بين أيديكم. 


مقجوم التأويلية © 
إِنَّ تفسير كتاب الله غير ممكن إِلّا في ضوء منهج العلوم اللفظيّة والعقليّة 
والموهبة الإهيّة؛ نّم يتصدّى إلى تصنيف تلك العلوم على هذا النحو""': 

* معرفة الألفاظ ويتكفلها علم اللغة. 

٠‏ مناسبة بعض الألفاظ إلى بعضهاء وبيانها في عهدة علم الاشتقاق. 

* معرفة ما يطرأ من أحكام على تلك الألفاظ» من الأبنية والتتصاريف 
والإعراب وهو في عهدة علمي الصرف والنحو. 

٠‏ مايتعلق بذات التنزيل» وهو معرفة القراءات المختلفة. 

ف بقغوفة أن نول الآباث خضوضا مايرقط سيرة الننابقن وهو يمنا 
يعبر عنه ب (علم الآثار والأخبار). 

٠‏ ماتوافر نقله عن رسول الله مَلْبه من وجود المجمل والمبهم في 
القراقة تلو قر لوسرل اهناك ام وول بالمنلكة وال كال وود تقمييلها 
في سنة النبي مَلذْله . 

* معرفة الناسخ والمنسوخ. العام والخاصٌء والمجمع عليه والمختلف 
فيه. وهو ما يتكفل البحث عنها في علم الأصول. 

٠‏ الاطّلاع على أحكام الدين وآدابه والسياسات الإسلاميّة وهي ما 
يبحث عنها في علم الفقه. 

* معرفة الأدلّة والبراهين العقليّة التي يجري النقاش حوهاني علم 
الكلام. 

٠‏ علم الموهبة» وهو العلم الذي يبه الله لمن يقرن العلمَ بالعمل به إذ 
ورد عن أمير المؤمنين 2 لابدَ للحكمة أن تظهر يوماً وقال: (من أرادني 
فليعمل بأحسن ما علم). ثم يستطرد الراغب قائلاً: نما لموهبة إليّة تحصل في 
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© الشيج السسبحان 
ظل العمل الصالح. وهو الهداية المزيدة في قوله تعالى: ©وَالَّذِينَ اهْتَدَوا رَادَهُمْ 
هُدَى”" فالذين وُفقوا للهداية وعملوا بها علموا؛ ضاعف الله هدايتهم. 

ثمّ يضيف الراغبء إِنَّ من تكاملت عنده هذه العلوم واستعملها مع 
الموهبة الاهميّة لمي كفيلة بإخراج المفسّر عن التورط في أيٍّ نوع يعد تفسيراً 
بالرأي (أي التفسير بنحو التحكم). 

إذإِنْ التفسير بالرأي غير معني بتلك الأدوات والآليات المتبعة في 
التفسير وهي الأمور العنشرة الآنفة الذكرء ومن الطبيعي أن يع مولاء 
التخمينات والظنون. ولذا إذا صدر هكذا عمل عن شخص يُعدَ عملاً 
خاطتاًء وإن كان قد أصاب الواقعء لأنَّ القرآن المجيد يصدّق أولئك الذين 
يشهدون بالحقيقة عن علم فيقول: لإِلّا مَنْ مَهِدَ بالحقٌوَهُمْ يَعْلَمُونِ14*. 

وهذا العرض لكلام الراغب يهدف لبيان أن التفسير على طيلة مراحله 
التأرخ التى مرا اغتمدافيه الفرون في تفاستيرهم للقران الكتريم ذلك 
الطرائقٌ التي لا تقبل الخطأ أو يقل فيها الخطأ ني مقام الوصول إلى اللقاصد 
الإلهية'". 

ثانياً: ما طرحه بدر الدين محمّد بن عبد الله الزركشي (45/١-1/454.ه)‏ 
من بحث مفصّل في المقام في كتابه القيّم البرهان في علوم القرآن”''". 

الثاً: عرض جلال الدين السيوطى (/85 -١41ه)‏ مؤلف كتاب 
(الإتقان في علوم القرآن) الأسلوب الصحيح في تفسير القرآن الكريم بشكلٍ 
مفصّلء وقد استفاد أيضاً من كلمات الراغب الأصفهاني والزركشي” ''". 

بعالم عرو سان جاوجني مكبرب الاسلاتيء ف 
السطور فصلاً حول آداب هذا التفسير ومنهجيته الصحيحة. في كتاب الميثشاق 


مقفجوم التأويلية © 
الخالد (منشور جاويد”"" تجنبنا نقلها؛ لأنّه يوجب إطالة الكلام. 
ولم ينحصر كلام المفسرين الكبار على ضرورة وجود المنهج الصحيح في 
خصوص القرآن» بل حتى تفسير أحاديث النبي وبقيّة روايات الأئمة 
المعصومين غير مستثناة من تلك القاعدة؛ ويعتمد التفسيرٌ السليم ركيزتين 
أسافتيين : 
الركيزة الأولى: صدور الحديث عن المعصوم منقولَا بسند صحيح. 
الركيزة الثانية: تفسير النص عن طريق استعمال قوانين اللغة» وبقية 
الشرائط التي ذكرت في علم الحديث. وبالاستفادة من العلوم التي أُسَستْ 
قواعدها منذ بزوغ فجر الإسلام» علاوة على جمع أحاديث المعصومء وتدوين 
كم سير جو لحافيت بوإن كان لصحي تلم والخاري شروت 
فإِنّ الكتب الأربعة عند الإماميّة ستيه فى الأخرى يقر وس عرشي جد 
وعلى سبيل المثال نجد العلامّة المجلسي له شرح على الكافي في ١5‏ مجلدا 
يُسمى (مرآة العقول) كذلك (التهذيب)»؛ وللشيخ الطومي كتاب يضم ٠١‏ 
مجلدات يسمى (ملاذ الأخيار) عرضه بعنوان كونه تفسيراً للأحاديث. 
وكان المغزى من عرض هذه الشواهد التدليل على أنَّ الممسرين للكتب 
السماويّة في المشرق الإسلامي عموماً وني الوسط الإسلامي على وجه 
الخصوص كان الدافع لهم قبل مجيء التأويليّة الجديدة هو كشف الواقعيّات 
ومقاصد المؤلف لا غير. 
التفسير بالرأي أو المسبّقات 
أتي التفسير بالرأي انطلاقاً من فرضية أن الهدف من التفسير يكمن في 
كشف الواقع لاغيرء وقد حذر نبنٌّ الإسلام مَليْله أمَته عن التفسير بالرأي. 


قرامات معا 
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© الشيج السبحانه 
وتصدى له بشدة» وتوعد أولئك الذين يحاولون إسقاط أحكامهم المسبقة على 
تفسير القرآن بالعذاب الإلحيء ولذا نجد المفسرين كثيراً ما ينقلون في كتبهم 
حديث النبي ته : (من فسّر القرآن برأيه فأصاب فقد أخطأ)"”" . 

القرآن والتفسير بالباطن 

ذكر المفسرون الإسلاميّون كى| تلقيّنا ذلك عنهم ضوابط محددة لتفسير 
القرآن ينبغي أن لا يتخطاها المفسّرون. ومن تلك الضوابط: 

وجود معانٍ بعيدة عن مرمى دلالة الآيات القرآنيّة فلا ينبغي إسقاطها 
غل: كتين الكنة؛ لان ينقاظ كذ كل لا شلمه عابه سن الآ تسيا أو 
آيات أخرى يعدّ تفسيراً باطنيّاً لا ينسجم وقواعد التفسير تماماء وفتح هذا 
الباب أمام المفسّر ليس سوى اللعب بالوحي الإلهي, ولا يفهم من ذلك أثنا 
ندعو إلى عدم إعمال الدقة والتدبّر في آيات القرآن في سبيل الوصول إلى 
الحقائق الكامنة فيه بل أنَّ الإمعان والتدبر أحدٌ أهمّ وظائف المفسّر؛ بل نريد 
أن نقول لمن يفسّر الآية لابدّ أن يملك شاهداً ودليلاً في الآية أو الآيات 
الأخبرق عل ساس وسبه] لا تك أن قساعد عل تنس للع 
وبالنتيجة كان ذلك ناشئاً من إسقاط أفكاره الشخصيّة على النصوص فحيتئذ 
قد فسّر القرآن برأيه. وأبرز مثال على ذلك هو تفسير ما يسمّى بمذهب 
(الباطنيّة). 

ونعقة أهحات :هذ للست أن للقر ان ظاهرا وتاطناءونسية ظاهره إلى 
باطنه كنسبة القشر إلى اللبّء وكلما توصلنا إلى باطن القرآن» فلا نحتاج إلى 
العنادة والطاعة؟1 ويقدوةافواله تعال :واطْيد ريق حى اتيك التفنين 1204 
شاهداً على مدّعاهم. 


مقجوء التاويلية © 


ولكشف خواء هكذا نوع من التفسير نستعرض الأمثلة الآتية: 

٠‏ يراد ب (الصلاة) في قوله تعالى لإإِنَّ الصَّلَاةَ تئْقى عَن الْمَحْشَاءِ 
وَالْمُْكر4”*" أنَّ رسول الله مَيلله بإرشاداته ينهي الناس عن المنكرات. 

٠‏ إن (الزكاة) الواردة في الآيات القرآنيّة يُراد بها تزكية النفس عن طريق 
تعلّم المعارف الدينية. 

ج) إِنَّ (الجتّة) في الآيات القرآنيّة تعني: أن يصل الإنسانٌ إلى اليقين» 
ويحرّر نفسّه من مشقة التكاليف الإلحية'"". 

ولاشك أنَّ فتح هكذا باب في تفسير القرآن إِنَّا ميدف إلى هدم الكتتاب 
الإلمي؛ وهو نوع لعب بالوحي الإلهي لا غير. 

ويندرج فيه كل من يتصدّى لطرح تفسير جديدٍ لآية» تحت شعار (قراءة 
جديدة للدين)» وهنا قد يطرح ان ١‏ النبي مَلكله بين في إحدى خطبه ١ن‏ 
للْمَرْآنِ ظاهِراً وَبَاطِناً)» وهكذا نبّه (وَلَهُ ظهرٌ وَبَطَنٌّ فَظَاهِرُهُ حَُكْمٌ وَبَاطِْهُ عِلّْجٌ 
ظَاهِرٌه أَنِيقٌ وَبَاطِنْهُ عَمِيقٌ)”'"' وعليه كيف يمكن للمفسّر أن يصل إلى باطن 
القرآن إذا كان التفسير بالباطن منهيّاً عنه. ولماذا يفصح النبي تكله عن أنَّ 
للقرآن ظاهراً وباطناً. 

والإجابة عن هذا السؤال: واضحة: فإِنٌ المراد من الباطن وجود معان 
متداخلة ويعبّر عنه في الاصطلاح (ذات مراتب)» وهي: الآية التي يمكن 
الانتقال فيها من المعنى الأوّل إلى المعنى الثاني الأعمق والأدق. ولكن جميع هذه 
المعاني متشابكة ومترابطة ترابط اللازم والملزوم؛ بحيث تكون كلها لما أصل في 
ظاهر الآية يدلل عليها بلفظٍ أو جملة من الآية. وهكذا نوع من التفسير غير 
منهي عنه قطعاء بل جائز وهو بمعنى من المعاني شاهد على عظمة القرآن. 


شراماتق معاصرة- العصد الأوّل- ١‏ 
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ولبيان هذه الحقيقة نذكر مثالاً إذ يتتحدّث القرآن عن براهين نبي الله 
ابراهيم (عليه وعلى نبينا وآله آلاف التحية والسلام) على إبطال ربوبية النجم 
والقمر والشمس طقَلَما َي ع َيل وى وكيا َل ها َي َكَل قال ل 
أَحِبٌُ الْفِِينَ4*" وكرّر البرهان نفسه على النجم والقمر حينا تغيّب» والدليل 
نفسه يمكن تفسيره على أنّه من قبيل المعاني المتداخلة» فإِنَ الثاني أعمق من 
الأول وكذا الثالث أعمق من الثاني» و تحصل هذه المعاني في ظل التدبر في 
مضامين الآيات. والآن نشير إلى هذه المعاني: 

المعنق الأول: إن ارتباط مصير الإنسان بيد ربه» صار يستمد فيضّه منه 
بفعل هذا الارتباط؛ ولذا فلابدٌ أن يكون حاضراً وناظراًء والربٌ الغائب 
والآفل الجاهل بمربوبه كيف يمكنه أن يكون عالماً باحتياجاته حتّى يرفع عنه 
الاحتياج ما دام هو كذلك ظفَلَماأََلَ قَالَ لَاأَحِبُ الْفلِينَ4. 

المعنى الثاني: إِنَّ الربٌ هو ذلك الموجود القاهر والمتعال. الحاكم على 
الإنسان ونان والااضيال للشهررة والعسكر و اكوب أن التهية 
والقمر والشمس مع حركتها المستمرة مرتبطة ومقهورة لقدرة مهيمنة» هي 
التي سحبتها بسلسلة التسخير» ومرتبطة بأوامر سلطة عليا؛ إذن لابدّ أن 


5-2 
ل اال 


نتوجّه إلى تلك النقطة العليا ظقَلَنَا أَقَلَ قَالَ لا أَحِتٌ الْأفِلِينَ4. 

المعنى الثالث: إِنَّ حركة الأجرام السماويّة لا يمكن أن تكون بلا غاية, 
فهي إِمّا من النقص إلى الكمال أو من الكمال إلى النقصء. والثانية غير معقولة 
في الحركة. والأول لا تتناسب وشأن الرب؛ لأنّها ناقصة وعاجزةٌ وبالحركة 
تريد أن تنال كمالآ» فكيف يمكن أن تكون ربَّاً للإنسان والعا؟. 

وعبر التدقيق في هذه المعاني الثلاثة يتضح لنا أن هذه المعاني مع كونها 


مفجوء التأويلية © 

معاني باطنيّة للآية» لا يعني أئَهَا معزولةٌ عن الظاهرء أو تنه تنفي المعنى الظاهري 
للآية؛ على الرّغم من أن المذهب الباطني يؤمن بن الباطن عنده يتنافى والمفاد 
الظاهري للآية ويطرحه جانبا. 

ويدّعي أحد العرفاء المعروفين أنَّ قوله تعالى: د تَرَإِلى رَبْكَ كُيقَامَدٌ 
الظّلَّ وَلَوْسَاءَ لْجَعَلَهُ سَاكِنَا4*" أي: كيف بسطه. وهي صريحة في الوجود 
المنبسط. وهو الوجود الذي أحاط بهياكل الماهيّات» وأستغشاها بفيضه 
وجعلها في وعائه. 

ومن المسلّم أنَّ تفسير هذه الآية بالوجود المنبسط يعد مصداقاً للتفسير 
بالرأي المنهيّ عنه. ولا أصل له في ظاهر الآية على الإطلاق» ومراجعة الآية 
نفسها والآيات التي قبلها وبعدهاء لا يُبقي مجالاً لأدنى شك في ظهور الآية؛ 
حتى نفسرها مهكذا مضمون. 

ومن هذا المنطلق لا يمكن البناء على صحّة تفاسير كثير من العرفاء؛ فهم 
يقولون: إِنَّ المراد من جبرئيل العقل الفعّالء ومن ميكائيل روح الفلك 
السادسء وإسرافيل روح الفلك الرابع» وعزرائيل روح الفلك السابع. 

ويمكن معاينة ما صُرّح في تأويل قوله تعالى: #مَرَجَ َع البخرَئن يلقن هق 
برحلا يَِْيَان4”'" إنهما بحران سيّرهما بحيث يلتقيان وبينهها حدٌ فاصل لا 
يصطدمان ببعض. والمراد من البحرين هما بحر الميولا الجسمانية - والذي يكون 
في الحقيقة ما حاً ومُرّا (آسنا)- وبحر الروح المجرد - وهو البحر العذب 
اللذزيذ- وهما يجتمعان في الوجود الإنساني» ووجود برزخ بين الهيولا 
الجسانيّة والروح المجرد يسمّى ب(النفس الحيوانيّة) يحوي صفاء ولطافة 
الروح المجردة وليس كثرة الأجساد المي ولانية؛ ولا شك أن هكذا نوع مخ 
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التقسير يعد مق انرز مساديق التقدين بال أى »وال رتبت آيةاقيينة علمنة: 

وغالباً ما يكون لهؤلاء نظريات مسبقة بغضٌ النظر عن أسبايها أي: 
كوة عند 1 بيكرة عل كتاهدرود يفيف اذريو توضكة نا يدهيرن 
إليه: ويكثر مثل هكذا نوع من التفاسير الباطتية في كتب الفرقة الاسماعيلية؛ 
وقد تعرضنا لها في الجزء السابع من كتابنا (بحوث في الملل والنحل). 

أنااككاي هر ا الأنواز ب وسشكاة الابراز الذى ارسي خط إل عق اللطيافي 
الكازروني وهو من تأليف أبي الحسن بن محمّد نباي الفتوني ١١9(‏ م) فيعل 
تبون للقر ان عاج لبانالة نف دنا ع رع نه راقع لس فهر ل عدن 
ثلاث مقالاتء والثانية على مقالتين. وسعى في المقدّمة الأولى للكلام على 
التأويل وباطن القرآن. ليقول: إنَّ كل ظواهر آيات القرآن لها باطن هي تأويل 
القرآن» وباطنها إشارةٌ إلى ولاية الأئمة أو مخالفيهم» وذكر في المقدمة الثالشة 
ناذج لذلك”'"» وهذا النوع من التفسير الباطني يطلق يد الأعداء ليُفسّروا 
آيات القرآن با ينسجم ومآربهم؛ والجدير بالمفسّر الإسلامي أن يبتعد كثيراً 
عن هذه التأويلات التي لا أساسّ لا في ظاهر القرآنء إِلَّا أن يكون لديه دليلٌ 
تطغ من الزاسخيق ف غلم القرآن» ولايد من الوقوق عت ما دل عليه 
الل القطعي عل الد يمك ازع تتعير ا افا قيطا اسل الخواض 
الذين يدركون هكذا نوع من التفسير وليس تفسيراً عاما. 

التأويل في القرآن 

اسْتُعَمِلَ التأويل في القرآن على نحوين: 

أ) التأويل في مقابل التنزيل. 

ب) التأويل في موضع المتشابه. 


مقجوم التأويلية © 
ويستعمل التأويل في لغة العرب بمعنى مآل الشيء ونهايته '"'» ويستعمل 
التأويل تارةٌ في مقابل التنزيل؛ وأأخرى في مورد المنشابه» وعليه لابدٌ من 
الكلام على كلا الموردين؛ لأنَّ كلّا من التأويلين له معنى يخصه. 
أولاً: التأويل في مقابل التنزيل 
ِنَ المعاني الكليّة الواردة في القرآن الكريم على نوعين» تارةً تكون 
مصاديق واضحة لتر خفيّة وغامضة. وتطبيق الآية على المصاديق 
الواضحة هو (التنزيل) وتطبيقها على المصاديق الخفيّة هو (التأويل)؛ 
خصوصاً تلك المصاديق التي تظهر بمرور الزمان وليس لما وجود في زمن 
النزول. 
وسازة ارق إن تطيق المنهو الكلي للآية على المصاديق الموجودة 
زمن نزوها هو (التنزيل) وتطبيقها على المصاديق التي تظهر عبر الأزمنة هو 
(التأويل)» وهذا هو الأساس الذي ترتكز عليه المباحث الاجتاعيّة في القرآن 
الكريم والاستنتاجات المستمرّة منه. وليس من الصحيح في مقام الاستفادة 
من القرآن الكريم الاكتفاء بالمصاديق الموجودة في عصر النزولء أو بالمصاديق 
الواضحة فحسب. 
لذا نجد في حديث الإمام الصادقَم يه وصفا للقرآن يعلن فيه عن هذه 
الثنائية حيثُ يقول شل : (ظَهْرُهُ تَِيلُه وَبَطْْهُ ويل مِنْهُ مَا قَدْ مَقَى وَمِنْهُ مَا 
يَكْنْ يخي كَنَ يخِرِي الشَّمْسٌ وَالْقَمَوٌ)ا"". فكم أن الشمس والقمر لا 
ينحصران في منطقة معيّنة كذلك القرآن لا ينحصر بفئةٍ خاصّة أو أشخاصء» 
فقد جعل (التأويل) في مقابل(التنزيل)» وفسّر التأويل بمعنى تطبيق المفاهيم 
الكلية على المصاديقء والتي كان بعضها موجوداً في الزمن السابق» وبعضها 
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يتحقق في المستقبل» )| يقول الإمام الصادق في حديث آخر: (إذًَا نَرَلَّتُ آَيَةٌ 
ل ا ل ا ا الل د بأسمر و لوساة 8 
َل رَجل ثُمَّ مَاتَ ذْلِك الرّجَل مَانَتِ الآيّة- مَاتَ الكِتَابٌ وَلكِنَهُ حَمنٌّ ري 


- 


أآ# مه ل 9ع 27 ١‏ 


فِيِمَنْ بِقَيَ كا جَرَى فِيمَنْ مَطَّى )0 '". فيبيقى مضمون الآية باعتباره يمثل 
قانوناً كليّء ولا ينحصر تشبيه القرآن بالشمس والقمر في الحديثين المذكورين» 
بل وردت أحاديث كلّها حاكيةٌ عن أنَّ القرآن لا ينقطع حي وغض طري 
لكل زمان لا يندرس ولا يبيد» وما تدوم حياةٌ القرآن وحركيّده إِلّا في ظلّ 
ذلك التأويل في مقابل التنزيل» ولا ينبغي أبداً حصر القرآن بفئة معيثة» بل 
لابدٌ من تطبيقه عبر الأجيال الآتية بالنحو الذي تم تطبيقه على الأجيال 


لاهو 


الماضية. 

ويقول تعالى في سورة الرعد: (إِنَّمَا آنْتَ مُنْدْرٌ وَلِكلّ قَومِ هاد4”*" بل نجد 
النبيّ الأكرم نفسه في روايات متواترة طبّق جملةً في قَوْلِهِ (إنّما أت مُنْدِْرٌ وَلكل 
َو هادِ4 حيثٌ قَالَ: (أَنا المنْذرُ وَأنْتَ يا عن الحَادِي إلى أَمْرِي)”””"» ومن المسلّم 
أنَّ اللآية لها مصاديق كثيرة بعد أمير المؤمنين كله تنطبق عليها بمرور الزمان. 
والطابع العام للحركة التنويرية القرآنيّة تتمثل في تطبيقه على المصاديق عبر 
العصور؛ ولذا يقول الإمام الباقرءشة : (كَالَ رَسُولٌ الطشيقلفته أنا المنَذِرُ وَعَيلنٌ 
امحَادِي وَكل إِمَام هَادٍ لِلَعَرْنِ الذئ هد ننه" اتح لكأن المقصود من 
التأويل سقانر التنزيل هو ذلك الصنف من مصاديق الآية أو الآيات التي لم 
تكن موجودة حين نزول القرآن ثم حصلت فيا بعد؛ وعلى فرض أنَّها كانت 
موجودة حين النزول فهي كانت من المصاديق الخفية التي تحتاج إلى الكشف 
عنها ولنذكر مثالاً لكلا الموردين: 

لمثال الأول: ما حصل في حرب الجمل حيث وضع جيش الإمام في 
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مقابل جيش الناكثين «طلحة» و«الربير» اللذين نقضا بيعته| للإمام وقبل بدء 
المعركة وجّه الإمام نداءه إلى أهل البصرة مخاطباً إيَّاهم: يا أهل البصرة هل 
رأيتموني أقضي بالظلم؟ هل ارتكبثٌ الظلم في تقسيم المال؟ وهل خصّصتٌ 
المالّ لي ولأهل بيتي وحرمتكم منه؟ وهل أجريتٌ الحدود الالهيّة في حقكم 
وعطّلتٌ الحدود في غيركم حتّى تنكثوا العهود والمواثئيق لأجلها أو لواحدة 
منها؟ 

فأجابوه: كلا لم تفعل شيئاً من هذاء وحينها أتمّ الحجّة عليهم: وأخذ 
يُنظّم صفوف الجحيش وتلا قولّه تعالى:ظوَإِنْ نَحَنُوا أَيْمَائَهُمْ مِنْ بَعْدِ عَهْدِجِمْ 
وَظعنُوا في يكح َتنا أنه اْحُفر إِنّهُمْ ل أَْمَانَ لَهُمْلَعلّهُمْيَهُونَ*". 

وحينئذٍ أضاف الإمام قائلاً: والله الذي فلق الحبَّةَء وخلق الإنسّء. 
واختار محمدا نبيا فيهم هذه الآية قد نزلتء ومن اليوم الذي نزلت فيه هذه 
الآية لى يحصل نقضٌ للعهد في الحرب”""» وتطبيق هذه الآية على هذه الفئة هو 
تأويلٌ لها وبيانُ لأحد مصاديقها مع أنَّ ذلك المصداق لم يكن موجوداً في 
ظرف نزول الآية. 

المثال الثاني: ما حصل في (صفيّن) اليوم الذي وَضِعَ جيش الإمام 
علي كيه في مواجهة مع جيش معاويّة وحيتٌ كان عرّار بن ياسر ضمن جيش 
الإمام» وهكذا دخل جيش الإسلام في مواجهة مع الحزب الأموي - وعلى 
رأسهم أبو سفيان ومن بعده معاوية - مرتين: 

الأولى: في عهد الرسول الأكرمتَكاله حينا قاد أبو سفيان معركتي (بدر) 
و(الأحزاب). 

الثانية: في عهد أمير المؤمنين علي ابن أبي طالب يكَلِةٍ عندما استلم معاوية 
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ابن أبي سفيان زمام الأمور وقاد الحزب الأموي بصورة سريّة» وحمل عمار بن 
ياسر على جيش معاوية وهو يردد أبيات نذكر أوْل بيتين منها: 

نحن ضربناكم على تنزيله2 فاليوم نضربكم على تأويله'”" 

فقد جعل عمار (التأويل) في مقابل (التنزيل)» وطبّق قولّه تعالى ((جاهد 
الكفار) على الحزب الأموي إذ كانوا ظاهري الكفر في زمن النبي واعتيرٌ 
تنزيل القرآن الكريم وتطبيقه على الحزب في عهد علي يِكَيِةٍ - إذ كانوا يبطنون 
الكفر ويتظاهرون بالإسلام- تأويلاً للقرآن. وهذا العرض يكشف لنا أن 
التأويل في مقابل التنزيل ليس سوى تطبيق الآية على المصاديق الخفيّة أو 
المصاديق التي تتحقق بعد نزول الآية. 

والنبي الأكرم هو الذي يخاطب أمير المؤمنين, فيقول: (فَتُعَاتِلَ عَلَ تَأوِيلٍ 
القن كما قَاتَلْتَ مَعِي عَلَ تنيلِهِ نم تقل شَهيداً تخْضَبٌْ ينك مِنْ َم 
)" وعد تطادة الرراناضيفيك قا اد (الناري ل )ل هناب 
(التنزيل) هو تطبيق المفاهيم والأحكام الكليّة نفسها على المصاديق الخفيّة 
والغامضة. أو المصاديق التي كانت موجودة في ظرف نزول القرآن. وإذا 
أطلقنا عليه التأويل في مقابل التفسيرء فهو اصطلاح لمحالف لظهور هذه 
الروايات؛ بل أنّ هكذا نوع من التأويل إِنَّا هو في مقابل التنزيل. 

التأويل في مورد المتشابه 

ومن المواضع التي يستعمل فيها (التأويل) هو المتشابه. ولتحليل عمليّة 
التأويّل في المتشابه نجد أنفسنا مضطرين لتفسير المتشابه في مقابل المحَكم. 

لقد قسَم القرآن الكريم آياته المجيدة على قسمينء فيقول: هوَالَِّي أَْرَلَ 
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قفن 


عَلَيْكَ الْكِتَابّ مِنْهُ آيَات تُحْكَمَاتٌ هُّنَّ َم الْكِتَاب وَأَخَرُ مُتَمَابِهَاتُ)””". ولابدٌ من 
معرفة ما المراد من هذا التقسيمء ودلالة آيات القرآن على مقاصده ليست على 
نسق واحدء فتارةً تكون دلالته على معانيه واضحة ولا يط رأ عليها الشك 
والترديد وفي أوّل ملاحظة لها ينسبق مفهومها الواضح إلى الذهن. من قبيل 
النصّائح التي يسديها لقمان لابنه» أو وصايا القرآن الحكيمة في سورة الإسراء 
الواردة في الآيات (794-577). 

يقول لقوان في معرض نصيحته لابنه: لإلآ ُشْرِكُ بالل إِنَّ الشَّرْكَ لَظْلْمٌ 
عَظِيمٌ4””". ويقول: لأقِمْ الصَّلاةَ وَأمُرْ بالْمَعْرُوفٍ انه عَنْ الْمُنكَرٍ وَاضيرْ عَلَ مَا 
أَصَابَكَ 2" . 

وهكذا نستحضر واحدة من آيات سورة الإسراء كمثال على ذلك: 
9وَقَصَى رَبك ألا تَعْبُوا إلا اه وَبالْوَالِديْنِ إِحْسَانًا4”*' وجميع هذه الآيات هي 
من محكمات القرآن, التي تعد أم الكتاب وأصله. 

ونجد بين تلك الآيات صنفاً آخر من الآيات ليست دلالتها على المقصود 
بالوضوح نفسه الذي اشتملت عليه الآيات الآنفة الذكرء ومع ملاحظتها 
ابتداءً ترتسم في أذهاننا احتمالات متعددة» ويبقى المعنى الواقعي يشوبه 
الإهام والغموضء ولأنه يحصل تشابه بين المراد الواقعي وغير الواقعيء 
فتسمى هذه الآيات بالمتشابهة. وهنا تكمن وظيفة الباحثين عن الواقع المتمثلة 
بضرورة رفع الغموض والإمهام عن هذه الآيات المتشابهة بالرجوع إلى الآيات 
المحكمة» ورفع الترديد والتشابه عن وجه هذه الآيات» حتّى تخرج الآية 
المجملة عن دائرة الآيات المتشابهة لتكون في عداد المحكمات. 

ويعد هذا العمل من وجهة نظر القرآن» من اختصاصات الراسخين في 
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العلم والمطلعين على حقائق القرآن. 

نعم» قد تنبري فئة منحرفة ذاتَ خلفيات فكريّة لاهدف لها سوى إيقاع 
الفتنة فتتمسك بالظاهر المتزلزل بدون العودة إلى المحكم من أجل أن يحقق 
مُحدئو الفتن أهدافهم مع أن الظاهر المتزلزل ليس له قيمة عند الراسخين في 
العلم ويتحرّون الواقع من خلال التدبر في مفاد الآية والقرائن الحافة بها 
وقصضوض] ولكشك كاف لاقي تعر ا ؤلالةقللة الأناف ا سككانا 
أكثر» ولنعرض بعض الأمثلة على ذلك: 

لقد وصف القرآنٌ الله تعاللى في سورة طه بأنّهِ: الدَحمَنُ عَلَ الْعَرْشٍ اسْتَوَى 
# لَهُ مَا في السَّمَاوَاتِ وَمَا في الأَرْض وَمَا يَيْنهُمَا وَمَا نَحْتَ الثَّرَى 4" والاستواء في 
لغة العرب تعني الاستقرار» كما قال تعالى: طوَالَذِي خَلَقَ الأَْوَاجَ كلها وَجَمَلَ 
إِذَا اسْتَوَيْتُمْ عَلَيْه4'"". 

وتجد أن الأشتخاض النذية تحخملون أحكاما مسيقة ويميلون إلى 
التجسيم والتشبّيه يفسرون سورة طه هكذا: المراد من استواء الله على العرش 
هو جلوس الله على كرسيه وعرشه. وفي الحقيقة هم تصوروا أن لله كرسياً 
يشبه كرسي الملوك يجلس عليه. ولكن هكذا ظهور يعد ظهورا بدوياً للآية. 
مع أن مثل هكذا آيات تحتاج إلى ملاحظة القرائن المحيطة بالآية والآيات 
الأخرى وحيتئذٍ يتم التوصل إلى معناها الحقيقي. 

ومن باب المثال نتصدى لتأويل هذه الآية من خلال إرجاع ظاهرها إلى 
معناه الواقعي ابتداءً لابدٌ من الالتفات إلى عدم وجود التعارض بين الآيات 
مع أنّ صريح القرآن يصف الله تعالى بأنه: للَيْسَ كُيئْيِهِ شَيْ؛4”" وفي آية 
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أخرى: «إلآ تُدرِكُهُ الأَنِصَارُ وَهُوَ يُدْرِكُ الأَبْصَارَ”"" وفي ثالثة: 9ِيَعْلَمُ مَايلِجٌ في 
الأَرْضٍ وَمَا يَخْرُحٌ مِنْهَا وَمَا يَنِْلُ مِنْ السَمَاءِ وَمَا يَعْرُحٌ فِيهَا وَهُوَّمَعَكُمْ أَيْنَ مَا 
كُْتُْ4””. وهذه الآيات التي تنفي النظير والمثل لله وتعتبره أجل مما يدركه 
من أمثالنا ومن هنا الاعتقاد بوجود هكذا إله يقتضى منّا الدقة والتدبّر أكثر في 
معنى تلك الآية لنصل إلى مآلها. 
ويمكن التوصل إلى المعنى الواقعي للآية من خلال التركيز في ثلاثة 
أمور: 
٠‏ الاستواء في القرآن واللغة. 
9 معنى العرش ْ اللغة والعرف. 
٠‏ القرائن التي تحيط بالجملة في الآيات السبع. 
وبتحليل هذه الأمور الثلاثة سنكون أمام نتيجة مفادها: أن لا ربط لهذه 
الآية في جلوس الله على الكرسيّ» وذلك بعد أن نقوم بإيضاح تلك الأمور 
الثلاث بنحو الاختصار: 
.١‏ الاستواء في القرآن واللغة 
حينا يريد القرآن أن يتحدث عن الجلوس يستعمل كلمة (القعود) 
فيقول: #الَذِينَ يَذْ كُرُونَ اللة قِيَامَا وَفُعُودًا وَعَلَ جُنُوبهِمْ4''* ويقول أيضا: قَإِدًا 


0ع 


0 


قَضَيْتُمْ الصَّلآة َاذْكُرُوا الله قِيَامًا وَفُعُودًا وَعَلَ جُنُوبِكُمْ4 
يستعمل لفظ الاستواء في التسخير والتسلطء بل حتى في الموارد التي يكون 
التسخير والتسلط مصاحباً للجلوسء واستعمال هذا اللفظ إِنَّا هو بلحاظ 
الهيمنة التي تحصل للجالس بصرف جلوسه؛ ولذا نجد القرآن يستعمل كلمة 
(الاستواء) حين) تحدث عن الزرع الذي يتخطى حالة الضعف إلى حالة القوة 


في الوقت الذي 
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وروي الات عل سانا ريب الاستجكام ر هزه فقيوايا «كرّزع أَخْرَجَ 
سَظأهُ فَآرَرَ رَهُ فَاسْتَعْلْط فَاسْتَوَى عَلَ سُوقِهِ يُعْحِبٌ الرّرّاعَ4 '. 

وكلنا يعلم أن الزرع ليس له قيام 50 سيطرته على نفسه 
أمام الحوادث والرياح الشديدة فلا تستطيع قلعه. 

وكذلك تُستعمل كلمة الاستواء في ركوب الإنسان في السفينة أو على 
الدابة حيثٌُ يقول تعالى: لوَجَعَلَ لَكُمْ مِنَ الْقُلْكِ وَالأَنْعَامِ مَا تَركبُونَ * لِتسْتَوُا 
عَلَّ ظْهُورِهِ ثم تَذْكُرُوا نِعُمَةَ رَبَكُمْ إِذَا اسْتَوَيْتم عَلَيد4 '". 

لاشك أن لفظ الاستواء في هذه الآية ل على استقرار الإنسان على هذه 
المراكب الجموحة, لكنه ليس المقصود به الجلوس والقعودء بل يراد به حالة 
بلطو راسد الى قصل اإراائيه قل الاك ال تي رسفار امهنا 
حبار وررنها كنا جامد كا رضيو عل وللتحيل آي تر وَتَفُولُوا سْبْحَانَ 
الَّذِي سَخَّرَلََا هَذَا وَمَا كُنَا لَه مُفْرِنِينَ4. 

وفي آية أخرى يأمر وناكو لسع وكرو قا ادر عرو الزكرة 
على السفينة فيجب عليهم الشكر, لأنّالله هو الذي أنجاهم من «الطظالمين: 
«قَإِدًا اسَْوَيْتَ أَنْتَ وَمَنْ مَمَكَ عَلَ الْقُلْكِ قَمُلْ الْحمدٌ ينه الَّذِي تنا مِن الْمَوْم 
الظَالِمِيَ4!”*. 

وليس المراد من استويت في هذه الآية هو الجلوس أو القعود وإِلّا لقال 
(فإذا جلست) أو (قعدت) كما انه ليس المراد منه الركوب وإلا لقال(ولو 
ركبت)» وفي هذا السياق يتكلم عن نوح شل حين| دعا ولده للركوب في 
السفينة فإنَّه استعمل كلمة (الركوب) وقال: لِيَابْيَ ارْكَبٌ مَعَنَاكُ. بل المقصود 
تسلط نوح والساكنين معه على السفينة في الأخذ بدفة السفينة وتوجيهها أمام 
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الأمواج كما قال: طوَهِيٍ تَجرِي بهمْ في مَوْج كَالجبَالٍ4!”*. 
فقد تسلطوا وسيطروا على هكذا مركب جارف عابر للقارّات» فأمرهم 
الله بأن يحمدوه: (قل الحمد لله) إذن فهذه الآيات وآيات أخرى تحكي لنا عدم 
صحّة تفسير الاستواء بالجلوس والقعود. أو الاستقرار المادي. بل يراديه 
الاستيلاء والتسلّط التواؤم مع الشخص المستولي واستيلاء كل شيء بحسبه 
وكثيرا ما صادف في اللغة العربية استععمال كلمة (الاستواء) بمعنى 
(الاستيلاء)؛ فيقول الأخطل عن بشر اخ عبد الملك الذي تسلط على العراق: 
قداستوى بشرٌعلى العراق ١‏ منغيرٍ سيف ودممهراق 
وقال شاعر آخر: 
فلم) علونا واستوينا عليهم تركناهم صرعى لنسرٍ وكاسر 
فلم يجر الكلام في هذه الموارد عن الجلوس والقعود أبداء بل المراد هو 
الفتح والانتصار والتسلط والاستيلاء» وهذا بنفسه يكشف لنا عن أن المعنى 
الأصلي للكلمة هو الاستيلاء» وإذا كان تواؤم مع الجلوس والقعود فهو ناظر 
إلى خصوصية في الجالس . 
فالإمعان في هذه القرائن هو الذي أوصلنا إلى معنى كلمة استويت وفي 
الحقيقة إن التأويل في هذا المورد بمعنى تحرّي فهم الآية عن طريق الدّقَة في 
معانيها ومفرداتهاء ولذا لابد من إعمال هذا الاستقصاء والتحري عن كلمة 
(العرش). 
؟. معنى العرش في اللغة والعرف 
والعرش في اللغة والقرآن بمعنى السرير والمقعد الذي يجلس عليه 
أصحاب السلطة والمقتدرون وكا عبر القرآن عن عرش بلقيس: لوَأُوتِيَتْ مِنْ 
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كل شَيْءِ وَلَهَا عَرْشُ عَظِيمٌ4'"“. وهو تعبير عن أن العرش كان مظهراً للقدرة 
والسلطة في الحقيقة. وعبّر عنه في اللغة الفارسية بلفظ «تخت» ويقول الشاعر 
إذا ما بنو مروان ثلث عروشهم وأودت كما أودث إيادٌ وحمير 
كا يشير مدلول العرش في الأدب الفارسي إلى علامة السلطة والحكم. 
وعكسه علامة على فناء الحكم وزواله» يقول صادق سرمد عن فراعنة مصر: 


تو تخت ديدى ومن بخت وازكون بر تخت تو عاج ديدى ومن مشت استخوان ديدم *" 


ومن المسلّم أن المراد من السرير في هكذا نوع من المحاورات؛ كرسي 
المخشب والحديد,ء وليس المراد بالزوال والفناء الانتقلاب والاتتكاس 
الظاهريء بل الجلوس على الكرميّ دليل العزة والعظمة والانقلاب 
والنكوس كناية عن زوال السلطة والحكومة. 

والنكتة في كون العرش يؤخذ على أنه كناية عن البقاء في السلطة والقدرة 
هي إن الأمراء والسلاطين السابقين كانوا يديرون شؤون البلد من خلال 
سرير يسمونه العرشء أمّا الوزراء والمقربون من الملك فيحيطونه كالحلقة» 
فينطلق الحاكم من هذا المكان لإصدار أوامره لإدارة أمور البلد؛ ومن هنا 
تكون الأمة تحت قيادته» ولهذا يطلق عليه العرش أو الجلوس على العرش أو 
الاستيلاء على العرش؛ وكل ذلك كناية عن السلطة والقدرة. 

وفي الختام نقول: في الوقت الذي يكون العرش والسرير والأريكة 
بمعنى واحد لكن كلمة العرش تستعمل غالبا في مظهر القدرة والسلطة مع 
ذلك استعيل اللفظان في السرير الطبيعي الذي يستريح عليه الإنسان؛ 
فسليم|نملِةِ حينم) أراد إحضار عرش بلقيس استعمل كلمة العرشؤ«أَيُكُمْ 
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ينبني بِعَرْشِهَا قَبِلَ أَنْ ينون ا 
لسري أو الاركة فقول لذن نت اهف قز زر متقايلين»' 0 


و ل و 
الموجودة في الآية بإمكاننا أن نتوصل إلى المراد الواقعى منها. 

وحينما| تحدث القرآن عن استواء الله على العرش في موضع من المواضع؛ 
فيريد با قبل الآية وبعدها غالبا الإشارة إلى بيان مظاهر العظمة الإلهية. 

والآن نقوم ببيان آيتين من بين هذه الآيات السبع: 

.١‏ لإنَّ رَبَكُمْ الله الذي خَلَقَ السََمَاوَاتٍ وَالأَرْضَ في سِنَّةِ أَيَاِمِ ثُمَّ اسْتَوَى عَلّ 
الْعَرْشٍ يُْشِي اللَيْلَ التهَارَ يَظلْبَهُ حَثِينًا وَالشَّمْسَ وَالْقَمَرَ وَالُجُومَ مُسَخَرَاتِ بِأَمْره أله 
له املق والأمة كباتك د اللّهُ رب ب الْعَالَمِينَ4”"*. 

؟. «إإِنَّ رَبَكُمُ اللّهُ الذي خَلَقَ السَّمَاَاتِ وَالأَرْضَ في سِنَّةِ أَيِّامِ نُمَ اسْتَوَى عَلّ 


م 
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لعش يدير الأمرَمَا مِنْ سَفِيع لان بَعد إن دِكُمْ الله رَبُحُمْ فَاعْبْدُوء أقلا 
ئَ دعوو نَ74”. 

وقد جرى الكلام في هاتين الآيتين على مظاهر القدرة الإلهية وتدبير عالم 
الخلقة بتعابير مختلفة نشير إلى أهمها: 

١‏ الله خلق السموات والأرض في ستة مراحل. 

؟. يغشي الليل النهار. 

*". الليل يتعقب النهار شيئاً فشيئاً. 

4. تسخير الشمس والقمر والنجوم بأمر الله سبحانه. 


رامت دعا 
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6. عود الخلق اليه. 

5 له الأمر. 

/. لا مدبر لعالم الخلقة سواه. 

. لا تأثير لأيّ علَةٍ أخرى في العالم (بمعنى الشفيع) إلا بأذنه. 

4. إن موجودا متعاليا يملك هكذا مظاهر من القدرة» فهو عظيم رفيع 
المرتبة لا متناهٍ بالفعل (فتبارك الله رب العالمين). 

٠‏ . هكذا موجود عظيم أحق بالعبادة لا مخلوقاته (ذلكم الله ربكم). 

وبملاحظة الأمور الثلاث الآتية: 

أ. إن الاستواء في القرآن واللغة ناظر إلى الاستيلاء والسلطة. 

ب. تير العرش من السريرء وإطلاق العرش بمرور الزمان على القدرة 
والعظمة على نحو الكناية. 

ج. الحديث عن استواء الله على العرش في الآيات السبعة المتقدمة, كثيرا 
ما جاء مصاحباً لاستواء الله على العرش مع بيان مظاهر القدرة والعظمة 
الالهية. 

وبالالتفات إلى الأصول الثلاثة لابدٌ أن نصل إلى المعنى الواقعي من 
قوله: لالرَحْمَنُ عل الْعَرْشٍ اسْتَوَى». 

فهل القرآن عندما تحدّث هذه الدقة عن مظاهر القدرة الإهيّة يريد بذلك 
الكلام على جلوس الله على السرير واقعاً؛ أو كان ييدف من ذلك معنى آخر؟ 

وهو إنَ خلق هذا العالم الوسيع الملازم للتدبير» لا الفلسفيّة يكون إِلّا 
بإحاطة الله على عالم الوجود. كا أنّه مهيمن على عرش القدرة وعلى سرير 
العزة ومستولٍ على عالم الخلقة» ويدبر عالم الخلقة بعرش القدرة لا يزاحمه 


مفخجوه التأويلية © 

شيء ولا معين يقوده نحو تلك الجهة. 

وبعبارة أخرى لو كان الاستواء في جميع الموارد حاكياً عن السلطة 
والاستيلاء» لا الجلوس والقعود؛ وكان العرشٌ في اصطلاح العرب مظهراً 
للقدرة والاعتماد عليه مظهراً لإدارة وتدبير البلاد» وأيضاً عندما يتعرّض القرآن 
لمظاهر القدرة (بأنه فعل كذا وخلق كذا) يتحدث عن استواء الله على العرش؛ 
فلابدٌ من القول بأنَّ المقصود من هذه الجملة هو بقاؤه على كرميّ العزة والعظمة 
ليقوم بتدبير العالم؛ وهنا لا يحتاج إلى معين ولا ينازعه في ذلك أحد. 

وهذا النحو من التفسير لتك الجملة يتوافق مع تمام الجمل السابقة 
واللاحقة؛ ويوجه جميع الجمل نحو نقطة واحدة» وإذا أطلق على هذا النوع 
من التفسير اسم التأويل فهو باعتبار أخذ العرش ني هذه الآيات كناية عن 
القدرة؛ ومعناه اللغوي هو سرير الخشب أو الحديد. وهكذا تأويل غير 
مرفوضء والتأويل المرفوض هو الذي يتقاطع مع ظاهر الآية تمامأ ومن 
الصدف إن ظهورها عموماً هو ما أشرنا اليه نفسه. 

ومع ملاحظة الجمل السابقة واللاحقة فاذا فسّرنا تلك الجمل في جلوس 
الله على السرير بمعنى قد جلس على السرير أو استقر عليه واقعاً؛ ففي هذه 
الموجودة في الآيات تؤيده ولا العرف والأدب ولا العارف بالمحاورات؛ إذ 
هكذا تفسير لا يتناسب مع ما بعده وما قبله» ويتضح من هذا البحث المترامي 
الأطراف أن تأويل المتشابه ليس بمعنى حمل الآية على خلاف الظاهر بل هو 
الاستقصاء في تعيين المراد من خلال التدبر في الآية وسياقها. 

وأمّا التأويل بمعنى حمل الآية على خلاف ظاهرها فهو تأويل باطل ولا يتم 
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إلا من خلال التفسير بالباطن» ولا يجوز أبداً للمفسر أن يحمل الآية على خلاف 
ظاهرها وظواهر القرآن حجّة كنضوصه إلا أن تحصل قريتة واضحة عل 
خلاف الظاهرء وكان هذا النوع من التفسير على خلاف الظاهر متعارفاً بين 
العقلاء» من قبيل إطلاق العام وإرادة الخاص وتقييد مراده الجدّيء إلى هنا اتضح 
لنا المنهج الصحيح في تفسير الكتاب السماويء وقدمنا الأسلوب الأمثل لكشف 
مقاصد القرآن, والمحور في جميع ذلك يدور حول كشف المقاصد الإلهية. 

والشيء الوحيد الذي يبقى في بحث تأويل الكتاب والسنة هو اعتقاد فئة 
معينة أن دلالة ظواهر الآيات على المقاصد ظنيّة تماماً وليست قطعيّة مع 
اعتقادهم أنَّ دلالة نصوص القرآن الكريم على المقاصد قطعيّة فقط. 

وقد تطرقنا إلى ذلك في بحث أصول الفقه وأثبتنا أن كلا الدلالتين 
قطعيّة؛ مع فارق وهو المتكلّم لا يمكنهٌ أن يطلب مني خلاف ما أراده بكلامه؛ 
وإذا حصل من هذا القبيل فيتهم بالتناقض مع أنه يمكنه فعل ذلك من خلال 
الظاهر بالنسق نفسه الذي تحدثنا عنه في أن يأتي بالعام والمطلق مع أن مراده 
الجدي خاصٌ ومقيّد؛ ثُمّ يصرح بعد ذلك بمراده الجدّي. 

هذه هي النظريّة المعروفة بين الأصوليين مع أنّه من وجهة نظرنا كلا 
الدلالتين قطعيّة؛ لكن لابدٌ من ملاحظة رسالة الظاهر ما هي؟ حتى يتم 
معرفة ما إذا كانت دلالتها على تلك الرسالة التي بعهدته قطعيّة أم ظنية؟ 

وقد ثبت في علم الأصول أن الإنسان له إرادتان. 

الأولى: إرادة استعماليّة. 

الثانيّة: الإرادة الجديّة. 

ويقصد بالأولى استعمال اللفظ في معناهء ولكن الغرض من استعمال 


اللفظ يمكن أن يكون لأحد الأمور الآتية: 

أ. أولئتك الذين يريدون به التفرقة. 

ب. أن يطلق الشخص كلامآ معيّناً نتيجة خوفه أو خشيته من الطرف 
المقابل وهو ما يعر عنه ب(التقية). 

ج. أن يكون الداعي من كلامه الحزل والمزاح. 

والرسالة التي تقع على عاتق الظواهر هي أن تضعنا باتجاه الإرادة 
الاستعماليّة وأمّا بقيّة المراتب فهي لا تقع في عهدة الألفاظ أصلاً حتى نطلق 
تسميّة الظن على الظواهر لأجل احتمال دواعي الجد أو الهزل أو التقية 
والدافع لهذا الصنف من الاحتمالات الموجودة في النصّ أيضاً هو الأصول 
العقلائيّة؛ أي طريقة ورؤيّة العقلاء في المحاورات وغالباً ما يرون أن الداعي من 
الكلام في إرادة جد دون الخوف والتقيّة والهزل. وانطلاقاً من هذا فإِنَّ الرسالة 
التي يحملها الظاهر والنصّ ذات نسق واحد؛ نعم وكا أَنّنا قد أكّدنا ذلك سابقاء 
لا يمكن حمل النصّ على خلاف معناه حتى يقول القاكل ليس هذا هو المراد 
ويعدّه تناقضاً مع أنه في الظواهر لو ادّعى المتكلم خلاف الظاهر لا يقبل منه. 

والغرابة هي إِنّنا لو تحدّئنا جميعاً مع بعضنا نستعمل بعضنا كلام بععض 
آخر ومحاورتنا تحكي دلالة قطعيّة لا ظنيّة مع أننا نستخدم الظواهر في التعبير 
عن مقاصدنا في الغالب؛ فأولئك الذين يعتبرون دلالة ظواهر القرآن على 
المقاصد دلالة ظنيّة يقلّلون من شأن القرآن الكريم ويخرجونه من دائرة كونه 
معجزةً قطعيّةٌ؛ ليظهروه على أَنّه معجزة ظنيّة؛ لأنّ قوام إعجاز القرآن الكريم 
في لفظه ومعناه» في جماليّة اللفظ من جهة وعلوٌ المعنى من جهة أخرى؛ 
فيعضد أحدهما الآخر؛ لإظهار الإعجازه كلَّها كانت دلالة الظواهر على 
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الملقاصد الاهية ظنية؛ فالنتيجة ستتبع أخسش المقدمتين بالتأكيد؛ أي : أن إعجاز 
القرآن يكون ظنياً لا قطعياً. 

والكلام حول تأويل الكتاب والسنة أوسع بكثير مما تعرّضنا له هناء فقد 


بَحِئْت في علم الأصول بشكل أوسع فيا يرتبط بالعامٌ وا لخاصٌ والمطلق 


والمقيد. والمنطوق والمفهوم. والناسخ والمنسوخ. 
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(١5؟)‏ مرأة الانوار: 5. 
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(57) سورة هود. الآية: 57. 
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التأويليّة والمنهجيّة في العلوم الإنسانيّة 
روح انا ره 1ل 


0006 0( 
الدكتور فدايار مرتضوى 


تعريب: علي هاشم الموسوي 





ملخص البحث 

يتعرّض المقالٌ لما يراه .بعض من أن التأويليّة غدا يشكّل منهجاً لفهم 
موضوعات العلوم الإنسانية» فيبحث حقيقة هذه الدعوى, متّخذاً منها أصلاً 
موضوعياً في ترتيب الأبحاث؛ لم يكت علم التأويليّة بذلك فحسبء بل 
تعدّى ليطال مناهج العلوم التجريبية» وغدا اليوم منهجاً لتحرر الإنسان 
وانفتاحه على الآخرء إنه فلسفة وجود الإنسان. 

وبعدها يخلص الباحث إلى إِنْ كل ما تقدّم معنا عبارة عن نظرة مختصرة 
لعلم التأويليّة بشكل عامٌ ومالها من أثرٍ في منهجة العلوم الإنسانيّة» وقدتمٌّ 
التركيز في التأويليّة المنهجيّة المصتفة بأئّها الأساس الواقعي لكل فروع علم 
التأويليّة. 

وم يسلط الضوء كثيراً على التأويليّة الفلسفيّة التأويليّة النقدية» رغم 
مساهمتهم| الكبيرة في توسعة مباحث العلوم الإنسانية وتعميقهاء إذ الغرض 


»2 دكتوراه علوم سياسية. حامعة إعداد المدرسين» طهران. 


رامال دعا 


صرة- العصد الوّل- 1 
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هو الإضاءة على التأويليّة المنهجية» بأفكار كل من شلاير ماخرء وديلتاي 
وبتي وهيرشس. 
وقد انصبٌ تأكيد هؤلاء على التأويليّة المنهجيّة لفهم موضوعات العلوم 
الإنسانية» وعلى عبر المعايشة مع المؤلّف ومقصده. وإعادة خلق الأثر» 
لقد أسّس علم التأويليّة في الأساس ليقابل الوضعيّة التجريبيّة» باعتماده 
الفهم في مقابل التفسير» وهو أمرٌ مرهون لأفكار ديلتاي وويبر وجهودهما. 
وتغدو التأويليّة اليوم مبنىّ عامّاً في منهجيّة العلوم الإنسانيّة» أثّرت 
وتأثرت بالعلوم التجريبيّة» بنوع تآلف وترابط بين المنهجيين. 
كما تعرّض المقال لمكانة التأويليّة في العلوم الإنسانيّة مركزاً البحث في 
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التأويليّة والمنهجية في العلوم الإنسانيّة 
(وع1اناع (داع71ررع!]) 


لو 


مدخل 

يشكل علمٌ التأويل المنهج العام لفهم موضوعات العلوم الإنسانيّة 
بجميع فروعها'"» فيبحث حقيقة هذه الدعوى, متّخذاً منها أصلاً موضوعياً 
في ترتيب الأبحاث. فا الدور الذي تلعبه التأويليّة في محال العلوم الإنسانية؟ 
وهل استطاعت أن تؤمّن منهجاً عاماً معتبرةً إياه أساساً لتلك العلوم؟ 

لم يكتفب علم التأويل بذلك فحسب. بل تعدّى ليطال مناهج العلوم 
التجريبيّة» وغدا اليوم منهجاً لتحرر الإنسان وانفتاحه على الآخرء إِنَّهِ فلسفة 


وجود الأتشان . 


التأويلِيَيَ لغىّ واصطلاحا 

تعود الجذور التاريخيّة لممردة" التأويليّة إلى العصور اليونانية القديمة 
حاها حال كثير من المصطلحات السياسيّة والفلسفيّة» من الفعل اليوناني 
(هير منيويين) وتعني يفسّرء والاسم (هيرمينيا) ويعني تفسير» والظاهر أن 
كليهما يتعلق لغوياً بالإله "هرمس" أحد آلحة الاساطير اليونانية”". إله البيان 
وخالق الخط واللغة؛ الذي كانت وظيفته إنزال كلام الآلحة من الس)ء إلى 
الأرض وترحمته إلى البشر. 

وتتضمن كلمة هرمينويين ثلاثة معانٍ رئيسة: 


ترامالت دعا 


صرة- العدد الوَل- المنة الأرني 


زى 
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ع 
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٠‏ البيان. 

٠‏ التوضيح والتفسير. 

« الترحجمة”2. 

وقد صُمّنت عملية النقل والتفهيم هذه المعاني الثلاث. فالعمل الأساس 
للإله هرمس عبارة عن نقل المعنى وصياغة مفاهيم الخطاب. والمعاني الثلاثة 
المذكورة لا تخرج بمجملها عن التفسير والتأويل؛ لأنَّهِ عبارة عن تبديل أمر 
خفي ومبهم إلى أمر واضح وجلَِّ» ولا يتم هذا إِلَّا عبر لغة تفهم المعنى وتنقله 
للآخرينء والإثنينية هذه (المتن والآخر). تستدعي دائياً فرض الواسطة 
"هرمس"!؛ لنقل المعنى من فضاء المتن إلى الفضاء الآخر. 

من هنا شكل المعنى واللغة (كتابة ولفظاً) المحور الأساس والملشخضص 
وفاحت التاوواك بل جاكانت ودراخلها الارعه يّةَ الأولى تتضمن ترحمة 
النصوص من وإلى اللغات الأخرى؛ من دون تمبيز بين التأويليّة القديمة 
وتأويلية الكتاب المقدس" دون أن ينحصرا بل تعذاها ليشملا المراحل 
اللاحقة منها في جميع أبعادها المعرفيّة» ويركزا بشكل أكثر أهميّة في بععض 
فروعها كا في التأويليّة الفلسفية. 

فعلم التأويليّة عام هو علم مخاطبة الإنسان» يسعى لإيجاد رابطة له مع 
الحياة الإنسانيّة» وفهم الروابط التي تتشكل بين البشرء بمصطلحاتٍ من قبيل 
"اللغة» الفهم, المعنى» العلاقة» التفسير". 

ما تعريفه الدقيق فيستلزم منا التفكيك بين جميع أنواع حقوله المعرفية 
بعضها عن بعض””» كي تتضح أكثر مكانة "التأويلية المنهجية”'' بشكل أكثر 
ضمن هذه المجموعة من الحقول. 
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أنواع التأويليَيَ وتقسيماتها 

يوجد أنواع عدّة من المعايير التي يُقسّم علم التأويل على أساسهاء نذكر 
منها ثلاثة حقول مع التركيز على الحقل التأويليٍ المنهجيء مع الإشارة إلى 
طبيعة السنخيّة والانسجام لها مع (المنهج) المتبع في العلوم الإنسانيّة» رغم أن 
هذه التقسييات تاريخانيّة تستند بمجملها إلى حركة تحول هذا العلم» مع اكتناز 
الأخيرين لملاكٍ خاصٌ بهم هو الماهيّة والنتائج ". 

التقسيم الأوّل 

* التأويليّة الكلاسيكيّة'”. أطول حقبة من تاريخ الفكر البشري الذي 
امتد من العصور اليونانيّة القديمة إلى القرن التاسع عشر الميلادي» وبالتحديد 
إلى زمان فريديك شلاير ماخر (/17/71 - 1875)) الذي يمثل الحدّ الفاصل 
بين التأويليّة الموروثة وبين الفكر التأويلى الحديث؛ ىا يُطلق عليه لقب" أبو 
علم التأويليّة الحديثة": وذلك لجهوده في تأسيس علم التأويليّة العام ". 

٠‏ التأويليّة الحديثة» (وتمتد من زمن شلاير ماخر إلى أواخر القرن 
التاسع عشر). 

٠‏ التأويليّة المعاصرة: فيّراد بها تأويليّة القرن العشرين التي بدأت مع 
ويليام ديلتاي''''» ومن ثُمَّ توسّعت على يد هايدغر» وغادامر. 

التقسيم الثاني 

وهو لريتشارد بالمر» ميز بين ستة حقول من حقول التأويليّة المعرفيّة ورتّبها 

على وفق تاريخ ظهور كل منهاء بعد أن عرّفها بأنََّا علم التفسير وأصوله. وهي: 


شرامات دعا 


صرة- العصد اذوَل- ا 


ند الأرلي 
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نظرية تفسير الكتاب المقدس. 

التأويليّة بوصفها المنهج فقه اللغوي (الفيلولوجي). 

علموكل تين لحري 

الأساس المنهجي للعلوم الإنسانية. 

فينومينولوجية الوجود والفهم الوجودي. 

أنساق التأويل التي يستخدمها الإنسان للوصول إلى المعنى القابع 


وواءالأسا طاول 
وتنقسم الحقول هذه إلى حقول عذة» فتأويليّة تفسير الكتاب المقدّس 
تنقسم إلى سبعة أقسام: 


ما قبل المسيحيّة. 
المسيحيون الأوائل. 
الآباء. 

القرون الوسطى. 
المسيحيّة الاصلاحية'"". 
الدين الحديث. 


الدين المعاصر 1 


التقسيم الغالث 


3" - 8 
وهو تقسيم تتميز فيه حقول ثلاثة» هي: 


التأويليّة المنهجيّة””". والراد من التأويليّة المنهجيّة - كما يبدو من 


عنوانها- التأويليّة بعنوان أئّها منهج إلى موضوعات العلوم الإنسانيّة وفهمها. 
والبحث فيها عن المعنى» أو كون الشىء ذا معنى» وتكون هي بمثابة الآلة 
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والطريق لفهم المعنى» وقد ناصر هذا النوع من التأويليّة شخصيّات كبيرة 
أمثال شلاير ماخرء ويبر» ديلتاي» يتي» هيرشء رغم الفوارق الفكرية التي 

٠‏ التأويليّة الفلسفيّة» وهي التي تركز في الفهم ذاته وعمليّة التأويل 
(دازاين)» وتبحث عن الفهم بوصفه وجوداً أنطولوجياء وعن وسائط تحققه. 
بدلاً أن يكون البحث عن: كيف يمكن أن نفهم؟ وترفض فكرة الأصل 
الموضوعي الذي تقوم عليه "التأويليّة المنهجية"؛ لتشيّد مكانه فينومينولوجيا 
الوجود الإنساني» والأسس الأنطولوجية للفهم نفسه. 

ويعد هايدغر وغادامر من أهمّ الشخصيات التي أسست لهذا الحقل 
التأويلي» وقد استطاعا أن يَعْبرا بها من إطار "المعرفة والمنهج" إلى إطار 
"الوجود وفينومينولوجيا الفهم". 

إن الذى ركيد الآنينان من بات الموصدوذات هذا الكش :فى العاورياتة 
هو هذا الفهم ل" الكون”*"» الوجود"؛ لذلك فقد نظرت له على أنه موجود 
تأويل يعيش في هذا الكون, محتاج إلى لغةٍ لفهم معناه؛”' '» فوجود الإنسان لا 
ينفك عن اللغة» والجملة المعروفة لهايدغر "اللغة هي بيت الوجود". تشير إلى 
هذه المكانة للغة في منظومة التأويليّة الفلسفية'"". 

"188٠١ وبلايشرء‎ .٠١ :14١ التأويليّة النقدية (منوتشهري:‎ ٠ 
وهي لا تتعاطى البحث في نظرية المعرفة» ولا المنهجيّة بشكل صرف. ولا‎ 
تركز في فينومينولوجية الفهم والوجود. وإنما تسعى نحو الانطلاق والتحرّر‎ 
من السلطة*"'» وتركز في التحاور بوصفه رابطة بين الأفراد لإيجاد التفاهم‎ 
والتلاحم في المجتمع» وهذا هو الأصل الذي تعتمده. فالتواصل بين البشر‎ 


شرامات معا 


صرة- العصد اذُرَل- | 
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باعث على استمرارية الحياة الاجتماعيّة التي يسودها التفاهم. 

وبالمقايسة بين هذه الحقول تتضح لنا جهة الشبه بين التأويليّة المنهجيّة. 
والتأويليّة النقدية» فكلا منهم| يعبّر عن تأويليّة في "منهج" ماء تحاول الأولى 
الوصول منه إلى الفهم والمعرفة» بين) تسعى الثانية للوصول إلى الحرية 
والانطلاق» عبر منهج في العلوم الإنسانيّة لا يتراشى مع السلطة والمنفعة 
(الصدر نفسه). 20 
التأويلتَث المنهجيي 

انطلقت التأويليّة بداية بوصفها منهجاً لغوياً عامّاً للفهم. وهو ما يسمى 
ب علم التأويليّة اللغوي (فقه اللغة»"". تفهم من خلاله المتون اليونانيّة 
واللاتينية القديمة» فضلاً عن فهم المتون الدينيّة المقدّسة؛ وتفسيرهاء 
وبالأخصٌ متون الكتاب المقدّس بعهديه القديم والجديد”'". 

وبعد ظهور الاتجاه البروتستانتي» وقيام حركة الإصلاح الديني» فرضت 
الحاجة إحساساً شديداً لقواعد ومعايير خاصّة لأجل تفسير المتن وفكٌ 
رموزه» فتطوّر علم التأويل ونماء وبدا يخطو خطوات مهمة في تأصيل مباحثه 
وتقعيد قواعده. فانطلقت" التأويليّة بوصفها "منهجا". وبدأت من معضلة 
تفسير متون الكتاب المقدّسء وكان لها قرب شديد مع علم فقه اللغة» وقد 
آتت اعتراضات الحركة الإصلاحية الروتستانتية لاحقاً ثارها ضد احتكار 
الكنيسة وتعصبّها (8000ع10) لأحقيّة تفسير تلك المتون» عبر الضغوط التي 
مارسوها ضذهمء مؤكدين على وضوح نصوص الكتاب المقدسء ممارسم 
بخطوطه العامّة أساس علم التأويل”'". 

وتمثلت وظيفة التأويليّة في هذه المرحلة بإعادة بناء المتن والوصول إلى 
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المعنى الواقعي القابع خلفه. ولم يكن هناك كثير توجه للمؤلف ومحاولة 
الدخول إلى فضاته الذهنيء لكن ما لبثت أن دخلت حيز الاهتتمام» فتتابعت 
النظريات» وبدأ الحديث عن مقصد المؤلف وهدفه حين خلق الأثرء وآلية 
العبور من الأثر نفسه إلى الافق الفكري له ومعايشته في زمانه وفكره ولقه. 
وطرحت فكرة التهايز بين المناهج التجريبية''"» وبين المناهج 
الإنسانية'”"» وما لبثت أن تكاملت خلال هذه المباحث» وظهرت الأسس 
والمباني لما يعرف اليوم "التأويلية المنهجية". 
المناهج الإنسانيت والمناهج التجريبيَنَ 
تصنف التأويليّة والتأويليّة المنهجيّة (الفينومينولوجيا والألسنية) ضمن 
المناهج غير التجريبية (الوضعية)؛ وتستند إلى مفاهيم من قبيل " معنى» فهم. 
تواصل" في حين أن المناهج التجريبيّة تستند إلى مفاهيم من قبيل "العلة. 
المشاهدة. التفسير”'"» وقد يمكن استشراف الخيوط الأولى لمذا التايز في 
أفكار ابن خلدون (العصبية وعلم الاجتماع)» وفيكو (المقولات المعرفية بين 
التاريخ والثقافة» وبين الطبيعيات)» وويبر (المنهج التفهمي في العلوم 
الاجتماعية» نتائج الأعمال والسلوكيات الاجتماعية)» إِلّا أنَّ التصريح بهذا التهايز 
وإدخاله في علم التأويليّة» وتصنيفها بوصفه مبنى للعلوم الإنسانيّة يعود إلى 
ويليام ديلتاي(18177 -١1411١م)‏ الملقب ب (أبو العلوم الإنسانيّة الحديثة)””". 
ديلتاي وشلاير ماخر 
إن المراجع لتاريخ علم التأويل يدرك أهميّة شلاير ماخر وديلتاي في 
تكون الحقل المعرفي» وما تركاه من أثرٍ على عمليّة فهم المتون وتفسيرهاء 


قراعات دعاصرة- العصد اأُوّل- 1 
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ورغم تقدّم ماخر على ديلتاي زمانياء إلا آنا نرجح بحث أفكار ديلتاي أوَّلاً ل 
أولاه من عناية للعلوم الإنسانيّة وتركيزه في الفصل بين المناهج في تعاطيه 
للعلوم. 
ديبكاي 

لقد نظر ديلتاي للتأويليّة بوصفها طرحاً أساسياً معتيراً للعلوم الإنسانيّة 
يمكن مقايسته بالعلوم الطبيعية» اعتمد فيه التفكيك بين المنهج التفهمي في 
العلوم الإنسانيّة والمنهج الوصفي في العلوم التجريبية"'"» وقد أفصح ذلك في 
جملته المشهورة: "نحن نفسر الطبيعة» أمّا الإنسان فإن علينا أن نفهمه. ولكي 
يفهم الواحد منًا الإنسان لابدّ أن يكون في نفسه إنساناً. 

فالشخص العالم في العلوم الطبيعيّة يسعى لتفسير الظواهر الطبيعيّة عير 
استخدام قوانينه العامّقه في حين أن الشخص العالم في العلوم الإنسانيّة لا 
يعنيه ذلك لا من حيث القوانين العامّة» ولا من حيث الظواهر نفسهاء وإنّما 
يسعى لفهم معنى الحياة البشرية عبر مقولاتٍ تُنترّعٌ من الحياة نفسها''". 
رتغي بلقا إن الى قل اتعيقى فق تفاضيل قافو ولا كدرك التياة إلا 
عبر هذا المعنى» فتكون التأويليّة» لذلك» منهجاً متخصّصاً بفهم هذا المعنى 
المختفي» وبعد فهم هذا المعنى يمكن للإنسان أن يفهم نفسه. 

وفي هذا النوع من التأويليّة المنهجيّة لا يكون الإنسان موجوداً مغايراً عن 
موضوع بحثه؛ بل هو جزء من الموضوعء يوجد بينهما سنخية ماهوية واشتراك 
جوهريء بخلافه في العلوم التجريبيّة» فإن الإنسان شيء وموضوع بحثه شيء 
آخرء ليس بينهما ارتباط مسبق ولا سنخيّة ولا اشتراك وجودي *" 

والفهم دائأً يكون مع التفاهم» ويتحقق عبر الارتباط بين الإنسان 
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طالب الفهم؛ وبين الموضوع الذي يراد فهمه. والذي هو عالم الخبرة 
والتجربة المباشرة للحياة (6ءدءنرومر8)' ". 

إنَّ مفهوم "الخبرة المباشرة" للحياة له مكانة مهمّة في تأويليّة ديلتاي» وبه 
ارتبطت "فلسفة الحياة'' حاله حال رفيقيه نيتشه وبرجسون من فلاسفة 
القرن التاسع عشرء وهو ما دعاه إلى النظر إلى الحياة إِنْها المعنى عن طريق 
تجربتها واختبارهاء فهو يرى؛ بخلاف الوضعيينء أن ليس هناك شيء موجود 
تتحقق بإزائه المعرفة» بل التجربة هي عملية الفهم نفسها لآ يفصل فيها بين 
الشخص العالم وبين موضوع المعرفة» " فالتجربة هي ذلك الشيء الذي نعيش 
فيه ومعه. وهي النظرة التي نملكها للحياة» أو قل: التجربة بع| هي تجربة 
تعكس المعنى للحياة . 

ويرى ديلتاي أن هكذا نجربة همي ذاتاً تاريخيّة وزمانيّة» وفهمها لاد أن 
يتناسب مع المقولات التأريخيّة للفكر. فالإنسان لا يفهم نفسه ولا الآخرين 
مباشرة عبر نشاطاته الباطنية والخيرة العيانية» وإن| بواسطة تجريبيات الحياة 
المباشّرة وخبرته التي اكتسبها فيهاء وهذا يعني أن الإنسان يتعاطى المعرفة 
بالآخرين بطريقة غير مباشرة» وهذا هو معنى التأريخيّة التي طالما أكدها 
ديلتاي في طروحاته الفكرية والفلسفية التي تركت بصماتٍ مهمة على 
الفلاسفة بعده امثال هايدغر وغادامر. 
معنى التاريخيي 

والتاريخية بنظر ديلتاي. تعني: 

* إن معرفة الإنسان بالأشياء تنحصر بطريق غير مستقيم» عبر 
المقولات التارحية. 
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٠‏ إثبات الزمانيّة الذاتيّة لأيّ نوع من الفهم والتجربة البشرية» فنحن 
تفهع العتى قن ف سباق يضم المافى ويضم أنق التوقعاك المستقبلية» "نما 
يعني أن الماضي والمستقبل» با أنهما حاضران في كل تجربةٍ إنسانيّة» فها 
يشكلان وحدة بنائية للمتن يتم فيها تأويل أيّ نوع من الإدراك وإعطائه 
المعنى في الزمن الحاضر (الحال)". 

من هنا فإنَ المعنى ليس شيئاً ثابتأء وإلّا هو أمرٌ تاريخيّ تتغير فيه المفاهيم 
بتغير الزمان» يرتبط بالآفق/ السياق الزماني الذي تلحظ من خلاله الحوادث. 
فالمعنى مستبطن في ذات الشيء وأصوله التي نشأ منهاء ولا غنىّ لناء إذا أردنا 
أن نهارس عملية الفهم» من أن نتعرّف على تلك المناشئ والأصول. 

ويرى ديلتاي: أنه لا يوجد فهم دون تحيّز وتأثير للمروض المسبقة» بل 
هكذا فهم لا يمكن أن يتحقق أصلاً» وأيّة عمليّة للفهم لابدَّ ما أن تتم عبر 
السياق/ الأفق (الزماني) والأصول التي نشأ عنهاء وهي نفسها التجربة 
(الخبرة المباشرة) في العلوم الإنسانية؛ من حي ث إنّها تقبل الفهم بواسطة 
إدراكاتها العينيّة (الخبرة ذاتها)؛ فالفهم متقيّد بمقياس النسبة الواقعية مع 
الخبرة المباشرة التي هي معنا في كل مرافق الحياة. 

ولا ينحصر مراد ديلتاي من الإدراك العيني في المتون والآثار الفنيّة» بل 
يتعدى ليشمل أيّ شيء يمكن أن يتجلى فيه ذهن الإنسان وروحه. هو الأثر 
البشري الذي يمكن أن تنعكس فيه حياة الإنسان الباطنية (أعمّ من الأفكار 
واللغة والقانون. العقليّة السياسيّة. والاقتصاديّة» والثقافيّة)''". 

إن فهم الآثار والاعمال الفنيّة وتفسيرها في التأويليّة المنهجيّة يتم عبر 
معرفتها بأصوها التي نشأت عنها في السياق الزماني الخاصٌ بهاء وهو أمرٌ 
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يستلزم أن يعيش الإنسان تجربة المؤلّف وأن يعيد بناءهاء وهذا واضح؛ لأنَّ 
ديلتاي لا يريد من الفهم مجرد الإدراك الصرف الذي يتأتى عبر عمل الذهن. 
وإنَّا ذلك العمل الذي يمكن فهم ذهن حياة الآخرين من خلاله» بأن يضع 
الآنسان نيه مكان الآخر لبعد رناءحياته وفومهنا " وفرض ديلباي أن فق 
هذا الفهم نوعاً من المشاركة العاطفيّة يضع فيها الإنسان نفسه مكان الآخر 
خالق الأثر ليعيش تجربته ويعيد بناءها بواسطة القول الثقافي '"'. الذي يعيد 
الإنسان عبره تجربة المؤلّف مرة أخرى'”" 

ويضفي هذا النوع من التفكير الذي يستند فيه ديلتاي إلى مقصد المؤّف 
والتعايش معه. وهي "طريقة كسب الفهم بواسطة الانتقال إلى ذهنية 
الشخص الباطنية" على التأويليّة المنهجيّة التي يبحثها صبغة رومانسية نفسية 
مدينة بمعظمها لأفكار شلاير ماخر ى| عبّر شراح آثاره ومؤلفاته. 

شلاير ماخر وعلم التأويليّة العام 

تجلت أهم عطاءات شلاير ماخر المعرفيّة في تأسيسه لعلم التأويليّة العام 
الذي عبّر عنه ريكور بأنَّهِ مشابه للشورة الكوبرنيكية'*". إذ كانت التأويليّة 
قبله عبارة عن بعض المارسات التأويليّة الخاصّة. فكانت التأويليّة اللغوية» 
والتأويليّة الكلاميّة. والتأويليّة الحقوقيّة. ولكل منها قواعده الخاضّة 
للفهم”". 

فريدريك آاست (8/الا١30)8141-1"‏ 

يعد فريدريك آست وأوغوست وولف من الشخصيات المهمّة جداً 

والمشهورة ني علم التأويليّة اللغويّة وفقه اللغة(فيلولوجي». وقد لَعِبا دورا 
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مهباً في التأثير على شلاير ماخر بأفكارهما وثقافتها كثيراً خصوصاً بها يرتبط 
بمفاهيم من قبيل: الدور التأويلي» تجربة المؤلف. روح العصر. وغيره. 

ويعتقد آست أن الهدف الأصلي لفقه اللغة يتجلى في فهم روح العصر 
القديم0ونء6) '"" الذي يتجلى في الآثار المختصّ “ام لان الأثر إذا أرتبط 
بالعصر القديم فإنّه يعكس أمرين مهمين: 

* نبوغ المؤلف وفكره. 

." الروح العامّة الحاكمة‎ ٠ 

وهذا ما يبتني عليه الدور التأويلي'' *» " ففهم روح العصر القديم 
يتوقف على فهم الآثار المختصّة والمستقلة الخاصّة به» وفهم الآثار المختصّة 
يتوقف على فهم الروح الكلية الحاكمة على ذلك العصر”'*. وهذا أمرٌ عام 
يشمل جميع المراحل التاريخية» وهذا ما دعا شلاير ماخر لتأسيس فكرة علم 
التأويليّة العام؛ فالفهم عنده عملية تكرار لتجربة المؤلّف التي اختبرها في أثناء 
التأليف. 
وبين آست فيم| يرتبط بالدور التأويلي ونبوغ المؤلف وإعادة بناء الأثرء لا سيا 
ما يرتبط بالتأويليّة المنهجية» إذ تعرض ا الأخير في أبحاثه بأماكن عذة بنحو 
أو بآخر. 

اوغوست وولف 

يرى وولف أن علم التأويل عبارة عن علم بقواعد معيّنة» تختلشف 
باختلاف موضوعاتهاء يتم خلالها فهم الآثار الإنسانية» وبالخصوص الافكار 
المكتوبة/ الملفوظة للمؤلف كا أرادهاء فتأويلية الشعر تختلف عن تأويلية 
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التاريخ» وهي تختلف عن تأويلية الحقوق» وهكذا... 

ولا يمكن فهم الأثر إلا عبر النفوذ إلى الفضاء الفكري للمؤلف 
ومحاكاته في تفكيره. وهذا يتم بمرحلتين: 

الأولى: الاستعانة بعلوم النحو واللغة» وكل ماله مدخلية في فهم 
النصوص وتفسيرها تفسيراً صحيحاً. 

الثانية: الاستعانة بالتفسير والتأو يل التاريخي, والالتفات إلى التجارب 
والمعارق المرتيظة بحياة املف" . 

وقد فهم شلاير ماخر من نظريات آست ووولف إن جميع المنونء مهم| 
كانت الاختلافات بينهاء لا تخرج عن كونها لغوية» فكون النصّ دينياً أو غير 
ديني لا يخرجةٌ عن الوحدة الأساسيّة التي في داخلها'”* مما يعني أن فنّ الفهم 
واحد في واقعه» فيمكن للقواعد المتبعة في فهم النصوص المقدّسة أن تستخدم 
في فهم النصوص العرفية والعلمية» وبمعرفة هذه النصوص وتنظيمها يمكن 
الوصول إلى علم تأويلٍ عامٌ يشكل الأساس لأيّ علم تأويلي خاص. 

فليس ثمّة تفاوت بين القواعد الحاكمة على النصوص الدينيّة وبين 
القواغد التاكمة عل عرهاء " إن فللاير ماخر أو عق كان هناد تأسيس 
نظريّة عامّة للتأويل والتفسير نظرية يمكن الاستفادة منها في امون 
والنصوص غير الدينيّة". 

وقد بدأ شلاير ماخر فكرته عبر التمايز الذي ارتآه بين الخطاب الفهم؛ إِنَّ 
التأويليّة ليست علم كلام وإِنَّا هي فنّ فهم» " كيف يمكن لنا فهم الخطاب؟". 

ويفسر الفهم, بالاستلهام من افكار آست ووولف. بأنّه '" تجربة واختبار 
أعمال المؤلّف الذهنيّة ". ويتضح في هذا التعريف البعدان الاساسيان للتأويليّة 
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المنهجيّة. فالفهم يبدأ من انتهاء البيان وثباته» المطالع إلى أعماق بنيتها وأساس 
أفكارهاء وعليه فالتفسير أمرْ مركب من بعدين (نحوي / نفسي) يتداخلان 
مع بعضه| ببعض. " 

فطرح شلاير ماخر يشمل البعد النحوي اللغوي(70201021صمة:6) الذي 

عا مديوويه و و ا 0 
(1هءنصطءء1)» وهو مرحلة أعلى من اللغة يبحث في ذهنية المؤلف وقصدها**. 

ويبتني هذان البعدان على فرض أساس" إِنْ المعنى يتحقق عبر رابطة 
متقابلة من البناء اللغوي وأفكار المؤلف. وبتعبيره هو " إِنْ أيّ كلام له نسبة 
من طرفين يتكون فيها اللغة وفهم الكلام من حيث إنه تركيب لغوي. 
(ككل)»؛ ومجموع فكر المؤلف. من حيث انه أمر واقع في ذهن المتكلم. 
(المعييةن تفييو) 7 

وكنشكل هذان البعدان ركنا أساسيًا للتاويلية المتهيجينة" »و التاويلية 
المتمحورة حول النصّء التي نظر لها بول ريكور الذي صبّ كل اهتمامه على 
المتن دون المؤلف. فالمهم بنظره هو تجربة القراءة لا ذهنية المؤّف (جوعمء 1ل 
118-٠١7: 0١‏ ). مركزاً في أنه لا يوجد أيّ رابطة تحاورية (213108) أو 


ع سنس ع 2 5 ع َ 
أيّ مسألة أخرى بين القارئ والكاتب”"“» فعالم النصّ لابد أن يكون مستقلا 


عن المؤلف. لا بل إن الارتباط الصحيح والكامل مع المتن إِنّما يتيسر عندما 


يكون المؤلف ميتأء أو أن يفرض كذلك (110). 


فتأويليّة شلاير ماخر لها بعدان: بعدٌ نحوي متوجه للمشخصات القوليّة 
لكل لغقّء إذ من المسلم به أن هناك اشتراك في المعنى بين المؤلف وبين 
القارى”*» وبعد نفسبى متوجه لذهن المؤلّف وواقعياته؛ ففى البعد النحوي. 
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يتم فهم الأثر بالتوجه إلى الجمل والأجزاء المتألف منها المتن» فضلاً عن الآثار 
الأخرى التي ها علاقة بالموضوع؛ وفي البُعد النفسيء يتم فهم المتن عير 
التوجه إلى الفضاء الفكري للمؤلف وتشخصه وانحصاره في واقعيات حياته 
وفي التباين له مع حياة وآثار الآخرين. 

وعليه فإن كل متن يجب أن يفهم من لحاظين: 

. نسبته مع اللغة المشتركة بين الأفراد والتي يكون المتن جزءاً منها. 

* فهم المتن بعنوان كونه جزءاً من الحياة الذهنيّة والنفسيّة للمؤلف 
وخالق الأثر. 

ونشهد في كلا هذين البعدين دوراً تأويلية** يشابه كثيراً الدور التأويلي 
الذي أشار اليه آستء وهو هنا إرجاع الفهم وتعليقه على ثيء يجب أن نفهمه 
من خلال ما نريد أن نفهمه وبالعكس. ففي البعد النحوي مثلاً لا يفهم معنى 
الكلمة الواحدة في الجملة إِلّا من خلال ملاحظتها في كل المتن» ومعنى المتن 
ككل لا يتّضح إِلّا من خلال ملاحظة معاني الكلمات كلّ على حدة. 

أمَا في البعد النفسيء فإِنْ فهم الجهة الكليّة لفكر المؤلّف مرتبط بدرك آحاد 
كلماته وآثاره» ودرك آحاد آثاره مرتبط بدرك الجهة الكليّة لفكره وذهنه”””. 

لقد اعتقد شلاير ماخر بداية بوحدة الفكر واللغة التي يتشكّل على 
أساسها فهم الإنسان عن العالم» وقد ركز أواخر عمره في كشف نيّة المؤلّف 
ومقصده في خلق الأثر عبر إعادةٍ لتجربته الذهنية» وهي ليست عملية تحليل 
نفسي أو تفسير للعلل والعوامل؛ وإنَّ)ا هي عملية إعادة صياغة تجربة فكر 
شخص آخر عبر تفسير كلامه وتأويله. 

وهذا يعني أن يقوم شخصٌ بالذهاب أكثر من المتن» والخروج عن 
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محدودية النصّء وعن نفسه. ويضع نفسه مكان شخص آخر (المؤلف) عبر 
عملية هي في الاصل شهوديّة وحدسيّة؛ ليعيد صياغه المعنى كا أراده له عبر 
فهم نيته ودركها بشكل مباشر''”. 

لقد عدّ شلاير ماخر: أن إعادة تجربة المؤلف هي غاية علم التأويليّة بل 
إِنَّ الهدف النهائي للتأويليّة هو فهم الكاتب أكثر من فهمه لنفسه. 

وقد شابه المنهج المعرفي لسكينر بالتأكيد على نيّة المؤلف وإعادة صياغة 
الفضاء الذهنيء إلى حدٌ كبير الأبعاد المعرفيّة لتأويليّة شلاير ماخر» وقد أكّد 
كل من جاء بعدهما من العلماء المهتمين في التأويليّة المنهجيّة فكرةً المؤلّف 
وتجربته في الحياة» ون الفهم أشبه بمواجهة إنسان مع إنسان آخرء وهو كما 
أسلفنا أمر مختلف ذاتاً مع التفسير في العلوم التجريبية. 

إلى هنا نكون قد سلطنا الضوء على أسس التأويليّة العامّة والتأويليّة 
المنهجيّة» ويعد العالمان بتي وهيرش أخلاف شلاير ماخر وديلتاي من جملة 
المنظرين لهذا النوع من التأويليّة» وسنتعرض لهم في ما تبقى من البحث. 
وبذلك نكون قد أكملنا البحث في التأويليّة المنهجيّة. 

بتي وهيرش 

سعى بتي وهيرش تقديم نظريّة عامّة لتفسير عينية التجارب الإنسانية» 
والآثار المكتوبة» متابعين بذلك ما بدأه شلاير ماخر وديلتاي في تأسيسهما علما 
تأويلياً يؤمن أصولاً وقواعد للتفسير العيني المعتبر» منتقدين التأويليّة عند 
هايدغر وغادامر» بوصفها تأويليّة نسبية'”” تضاد العينيّة التاريخيّة 7 . 

وكل من يطالع كتب كل من ا هيرشء وغادامر يلحظ هذا الأمر 


س_(زمة) 


بوضوح. فكتاب علم التأويليّة بوصفها منهجا عامًا للعلوم الإنسانية 
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لبتي؛ إِنَّ) كان اعتراض كتاب غادامر الحقيقة والمنهج» ويرى الأخير أن كتابه 
يسعى لتبيين أنَّ المنهج لا يكون طريقاً للوصول إلى الحقيقة؛ لأئّاء والكلام 
لغادامر» لا تتأتّى إِلّا عبر الجدل 818190136 في حين أنَّ بتي كان بصدد إعداد 
منهجيّة تفسر لنا الآثار الإنسانيّة أي منهجاً يستفاد منه في عموم معارف 
العلوم الإنسائيّة يحدّد التفسير الصحيح؛ أن موضوع التأويل عنده'" 
مستقل عن عمليّة فهمناء يخبرنا شيئاً لم نعلمه من قبل'””. 

هذا التموضع ل "بتي" يشبه كثيراً العينيّة في المذهب الواقعي. ويمكن 
تصنيفه في خانة التأويليّة المنهجيّة المتمحورة حول المؤلف. رغم أنه قد تعرض 
لانتقادات شديدة من قِبّل غادامر. فالتأويل عنده - ضرورة- هو تحديد 
وإعادة بناء المعنى الذي تمَكَن المؤلف من أن يجسده باستخدامه نوعاً خاضًاً 
من المادة. 

والواضح إن مراده عملية إعادة بناء الأثر بواسطة الإنسان المؤول نفسه. 
والذي وهو عكس عملية التصنيفء وهذا ما أشار اليه آست آنفاء وتابعه 
عليه ماخر وديلتاي وبتي وهيرش واسكينر. 

ويصرٌ بتي على أن عملية إعادة بناء الأثر يجب أن تعتمد نظاماً وأسساً 
خاصة تحدد لنا التفسير الصحيح من غيره من التفاسير. بوصفها شرائط خلق 
الأثر ومقدماته. ونيّة المؤئّف ومقصده. وغيرها من الأصول الأساسية 
الأخرى التي يذكرها. 

هيرش 

حدد هيرش في رسالته (صحّة التفسير)'”*” والتي نشرت سنة 1971م معياراً 

تقاس به صحة أي تفسير (أيّ شرح وبيان المعنى اللفظي" الفقرة")» " وكانت 


شرامات دعا 


صرة- العدد وَل 11 


ند الأرلن 


اك 
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الرسالة في الأساس محاولة في إيجاد لاك يؤيّد التفاسير التي لا تنحصر في 
الدلالة فقط. وقد شخصه أنه نيّة المؤلف ومقصده في إيجاد النصّ؛ فهدف 
التأويل - أساساً- هو إعادة بناء هذه الموقعيّة التأليفية". 

وهذا يفيد أنَّ إعادة بناء موقعيّة التأليف ما هي؟ في الواقع» سوى إعادة 
بناء معكوسة للحركة التي تنتهي بخلق الأثرء وهو قبل أيّ شيء إعادة بناء 
لنيّة المؤلف في خلقه الأثر. 

ورغم تصريح مؤيّدي التأويليّة المنهجيّة من ولف إلى بتي بوجوب إعادة 
بناء نيّة المؤلّف وفهم مقصده في أيّ عملية فهم. إِلّا أن الذي يميز هيرش من 
قروه تاكية نه الو لقب :ومةتهوده وان اننا مونسووان معتدان ‏ يمكدد 
فهمها فهياً صحيحاً عبر جمع القرائن العينيّة له. 

فأيّ نص أو أثر إنساني له معنى لفظي (معيّن) يختلف عن المعنى 8 (السةعطل 
والدلالة» والأهميّة ععصهء6نمعنة. وهو اختلاف حفط بشك زا وني بل اللو لقن 
ولمتعء وتوا ناكو ع ناش و انناو ل ا 

اللفظ والمعنى عند هيرش 

يرى هيرش أنْ المعنى اللفظي الذي أراده المؤلّف ثابت لا يتغيّر مستبطن 
قي الأثرء يدرك عبر تحليل المتن تحليلاً لغويّاً داخلياء وتحليل الشواهد الخارجية 
التي تحكي عن نيّة المؤلف ومقصده. وهذا هو الملاك المعياري الوحيد 
المفترض للتأويل الصحيح. وهو أمرٌ يمكن تشخيصه إن التأويليّة همي ذلك 
الفرع الفيلولوجي المختص بوضع القواعد التي يمكن من خلاها استخللاص 
المعنى اللفظي للفقرة على نحو موضوعي محدد. إِنْ التأويليّة التي لا تبحث 
عن صحّة التأويل ليست علم. 


التأويلية والمنجحية هذ الحلوء الا نسانية ©©> 

وما ذهب إليه هيرش هنا إِنَّا لأجل إضفاء الاعتبار والمعياريّة على عمليّة 
التأويل وتفسير الألفاظ التي أرادها المؤلف. والمعنى بنظره. ى| قلناء حقيقة 
معيّنة ثابتة في المتن تخضع لعوامل الزمن» (نحن نميل إلى وجود معنى في المتن 
تفن نايكلا يقفل التفيير)”” . 

وركلةا بناعناءهو القند ون الف وبين الدلالة مركا ى أن النسي 
الحقيقي والأساس يبقى مستبطناً داخل المتن» والفهم كشف عن هذا 
المعنى'"'". 

إِنَ فنّ الفهم في فلسفة هيرش تعني كشف المعنى الذي استبطن في المتن 
عبر فهم مفرداته اللغويّة والاصطلاحية والقرائن الخاصة. أمّا فنّ التفسيرء 
فإِنَهِ يتم عبر المفردات اللغويّة والاصطلاحات المعاصرة للمفسر. وهي 
متفاوتة مع ما يوجد في المتن نفسه. 

جويا ني كدو الخ شي ل نع بخريه الأتمرين 
بمفرداتٍ جديدة ومصطلحات أفرزها تقدمنا العلمي ورشدنا الاجتماعي؛ 
من دون أن يؤثر ذلك على الموضوع الأساس الذي أوجده المؤلف. 

فضلاً عن أنه هنالك مرحلتان متأخرتان منطقيّاً عن الفهم والتفسير هما 
الحكنم والقنك " فهسيركن يؤكد أن الأصل الموضوعى فى كل التفاتسير 
والأحكام هو الفهم المشترك من المتن ذاته» وهو فهم ضروري وحتمي لأيّ 
تفسير أو حكم. 
المعيارفي الفهم الصحيح 

وبعرم هيرش أن نيّة المؤألف ومقصده هما المقياس والمعيار الوحيد 
لتحديد وفهم المعاني اللفظية وتحقيق الفهم المشترك من خلال المتن» وهو أمرٌ 


ترامات دعا 


صرة- العدد الأوّل- المزة الأرلني 


كإلعا]| 
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تمِيزت به العلوم الإنسانية من العلوم التجريبية» وبالأخص التأويليّة المنهجيّة 
المتمحورة حول المؤلف. ولكن ما هو السبيل للوصول إلى فهم نيّة المؤلف؟ 

يقول هيرش: لا سبيل أمامنا سوى المعايشة مع المؤلّف عبر التجربة 
النفسيّة وعمليّة إعادة البناء الذهنيّة» والتي إن تنت لا تبت شيئاً يحتاج إلى 
تفسيرء هذه هي الوظيفة الأساسيّة لعلم التأويل» فليس من البعيد أن تكون 
إعادة معرفة المتن لأجل إثبات احتمال أنَّ مراد المؤلّف هو المعنى نفسه الذي 
ننسبه إليه بها فهمناه من المتنء [إِن التأويليّة عند هيرش ليست هي نظريّة 
الفهم, بل منطق التحقيقء إِنّها النظرة التي يتسنى لنا بواسطتها أن نقول: هذا 
هو ما كان يقصده المؤلّف من كلامه؛ وليس ذلك]. 

ِنَ الوظيفة الأساسيّة للتأويليّة هو إعادة بناء تجربة المؤلّف بم| يحمله من 
ثقافة وتجارب اجتاعية؛ إِنََّا عمليّة معقدة وشاقة. إِنْ إعادة البناء هي معايشة 
الآخر الذي يتكلم [إِنَ إعادة البناء نوع تصور لأفكار المؤلّف الأساسيّة]. 

إن ما طرحه هيرش من آليّة للوصول إلى نيّة المؤلّف ومقصده بوصفهٍ 
مقياساً معياريًاً للفهم والتفسير الصحيح. يتم عبر الاستفادة من التحليل 
المنطقي ودراسة السيرة الذاتيّة للمؤلف وكل آثاره وخطاباته وسبك بيانه. 
والسياقات التأريخيّة النوعيّة (الموضوعية)» وغيرها من موارد البيوغرافيا. 

وقد وجهت إلى هيرش كثيراً من الانتقادات. إذ من الممكن أن يتفاوت 
الوعي البيوغرافي مع نيّة المؤلف, فلا نسبة تلازميّة بين الطرفين» كا أنَّهِ لا 
يمكن الوصول إلى رابطة صحيحة بين تأثير التجارب العينيّة لحياة المؤلف. 
وبين نيّة المؤلّف ومقصده: بل من الممكن أن يتفاوت هذان البعدان» كما أنه 
من الممكن أن تكون هناك مسافة تاريخيّة لا يمكن عبورها بين حياة المؤلّف 


التأويلية والمنهجية خلا اللوء الا نسانية © 

وبين أثره» أو أن لا يستطيع المؤلف أن يفرغ كامل ذهنه في الأثر الذي يكتبه. 

ولا يملك هيرش في مقام الإجابة غير ما ذْكر' "'» وألا نقع في متاهة 
النسبية في الفهم وعدم المعيارية» فلا يمكن عندها التحديد للتفسير الصحيح 
من عيرة. 
الخلاصي 

إن كلّ ما تقدّم معنا عبارة عن نظرة مختصرة لعلم التأويليّة بشكل عام 
ومالها من أثر في منهجة العلوم الإنسانية» وقد تم التركيز في التأويليّة المنهجيّة 
المصتفة بأئّها الأساس الواقعي لكل فروع علم التأويل. 

وعد ئضي جراعل تأر ماحد واللأورية قد ارس 
مساهمتهم| الكبيرة في توسعة مباحث العلوم الإنسانيّة وتعميقهاء إذ الغرض 
هو الاضاءة على التأويليّة المنهجية» بأفكار كل من شلاير ماخرء وديلتاي 
وبتي وهيرس. 

وقد انصبٌ تأكيد هؤلاء على التأويليّة المنهجيّة لفهم موضوعات العلوم 
الإنسانية» وعلى عبر المعايشة مع المؤلّف ومقصده. وإعادة خلق الأثر 
الفروض المسبقة» وغيرها. 

لقد أسّس علم التأويليّة في الأساس ليقابل الوضعيّة التجريبيّة» باعتماده 
الفهم في مقابل التفسيرء وهو أمرٌ مرهون لأفكار ديلتاي وويبر وجهودهما. 

وتغدو التأويليّة اليوم مبنىّ عامّاً في منهجيّة العلوم الإنسانية» أثّرت 
وتأثرت بالعلوم التجريبيّة» بنوع تآلف وترابط بين المنهجيين. 


تراماك دعاحرة- العصد الأرل- المذة الأرلن 
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سرة- العدد الأرّل- المنة الأرلي 
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الهوامش 


)١(‏ يطلق على العلوم الإنسانيّة في الفكر الالماني اسم العلوم الروحية «عالهتاءمعدهة«وعاوا06. 

(1) إِنَّ التأويليّة (»1اداهمعدمع1]) هي الحدّ التعريفي للإنسان, فالإنسان موجود تأويل. 
تام ىا يحده المناطقة الإنسان حيوان ناطق. ١‏ 

وه ا ل 
بخاطر هذه الكائنات الخالدة. ثم يترجم مقاصدها إلى اهل الفناء من بني البشرء 
وذكر كل من اضطلع الإياذة والأوديس أن حرص كا يتل الرسائل صن ينوس 
كبير الآهة إلى كل من عداه وبخاصّة من جنس الآهة. وينزل بها إلى مستوى البشرء 
وهو إذ يفعل ذلك كان عليه ان يعبلا البون الفاصل بين تفكير الآلهة وتفكير البشر. 
المترجم. 

(؛) إِنَّ الاصل اليوناني للفظة التأويليّة (5»فاداهمهم»!]) يوحي بعمليّة الافهام. وبخاضّة 
حين تشتمل على اللغة» فاللغة هي الوسيط الاساس في هذه العلميّة بلا ريبء هذه 
الافهام الذي تتوسطه اللغة هو العنصر المشترك في الاتجاهات الثلاثة الاساسّة لعفي 
لفظة هاعدءمعصمء1] و هنعمعدمع1] في الاستخدام القديم»ء هذه الاتجاهات الثلاثة 
للفعل يؤول في اليونانية هي: 
0 يعبر بصوت عالٍ في كلمات, أي يقول أو يتلو. 
؟. يشرح.ء كا في حالة شرح موقف من المواقف. 
”". يترجم, كما في حالة ترجمة من لغة إلى لغة أجنبية. المترجم. 

(6) وهذا ما قمنا به في ثنايا البحث. 

(5) يتعارف التعبير عن التأويليّة (وهاناءهءصمع]]) المنهجيّة بعبارة التأويلية 
(165اناءمعصمع11) بوصفها أساساً منهجياء ولكننا اخترنا الأوّل لسهولته في التعبير. 


التاويلية والمنهججية خا العلوء الا نسانية © 


(0) والكلام هنا حول ملاكات تقسيم التأويليّة (المترجم). 

(4) ويمكن التعبير عنها بالتأويلية (05ةادهمء0«م»11) الموروثة مقابل التأويليّة (وءتادءمعممء1]) 
الحديثة والمعاصرة. 

(4) يعتقد شلاير ماخر أنَّ الفهم ضرورة تأويلية تتطلبها النصوص. سواء كانت فلسفية 
أم أدبيّة أم قانونيّة أم دينيّة» وهو فيم| ذهب اليه. يرى بِأنَّا وإن كانت هناك فروق دقيقة 
بين طبيعة هذه النصوص وبجالات عملها تما يتوجب إنشاء أدوات اجرائية تتناسب 
وخصوصية هذه النصوصء فإنَ المؤكد هو وجود قاسم مشترك يوحدها ويجعلها 
لحمة واحدة. إِنَّه جسد اللغة بوصفها سمة جامعة بين كل المجالات؛ ومن تع 
استعم الها داخل البناء اللغوي. أيّاً كانت طبيعة النصّ. 
وهذا ما جعله يرسم أوْل معلم من خيوط مشروعه لتأسيس تأويليّة (ونادءمعصءك!) 
عامّة تكون بمثابة الأصل أو المنطلق لكل تأويلية (5هناناءمءممء11) خاصّة. المعرب. 

)0٠١(‏ يعد ديلتاي الحد الفاصل في تعريف تأويليّة (وعناداءممم11) القرن العشرين وبه 
ترتسم حدة مرحلة التأويليّة (وءنانهمعدم»11) المعاصرة. 

)١1١(‏ وليس هذا تقسيماً تاريخياً بالمعنى الحرفي للكلمة. بل يشمل أموراً غير تاريخية: 
تترتب على واحدها نتائجه التفسيرية الخاصة به يؤكد وجهة خاصة من وجهاتهاء 
تبين خلاها المعطياتٍ والنتائج. 

(17) ويراد به الدين بعد الحركة الاصلاحية التي قام به مارثين لوثر في الفكر المسيحي. 

(1) التأويل (5عنانهمعدم»11) بوصفهٍ أساساً منهجياً للعلوم الإنسانيّة. 

(15) المراد بالكون هنا هو الكينونة والوجود فلا يحصل خلط في الفهم. 

(16) أي معنى الكون. 

(15) إن عالنا اوفرع لتم متفمتلا بأى سال عع ونطودتاء واه ف عالنا الوق 
فحن لنة فق أن ها ميونا كالسخاض هبن ادا موستوواض رافية داعا أى 
بوسعها أن تعرف نفسها رمزياً وأن تنعكس على نفسها تأملياً. 


ترامات دعاهرة- العصد الأرل- 1! 


نة الأرلع 


- 
مه 


الع 


فم تج جم ]تج ممم بج د 175725 


8م 
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يقول هايدغر: اللغة تثول الإنسان. فنحن لسنا موجودات تستخدم الرموز بل 
موجودات مشيدة بهذا الاستخدام مجبولة به. المترجم 

(170) منوتشهري عباسء تأويليّة العلم ؛ بلايشر جوزيف. منتخب التأويليّة المعحاصرء 
ترجمة سعيد جهانكيري. بتصرف مع تقديم وتأخير. 

(18) المراد بالسلطة هنا هو المعنى العام أي: مطلق القدرة. لا المعنى الخاص الذي يشير 
إلى الدولة. 

(19) لإومامانطط. 

)2١(‏ كانت ضرورة وجود هذا العلم بسبب انه كان يوجد في بعض المتون القديمة كلمات 
غير مفهومة ومعقدة» أو ساقطة أو ممحية» تما كان يوجب شبهة في فهمها وتفسيرهاء 
ئما اوجد تفاسير عدة من متن واحد أو كلمة واحدة» من هنا سعى العلاء لتعيين آلية 
للفهم اللغوي عبر استخدام علم فقه اللغة والمنهج الفيلولوجي. 

)1١(‏ مع ظهور حركة الاصلاح الديني البروتستانتي ظهرت الحاجة إلى تفسير الكتاب 
المقدس دون عون من سلطة الكنيسة» كان على الكهنة البروتستنتء وقد قطعوا 
صلتهم بسلطة الكنيسة الكاثوليكية» أن يتكئوا على انفسهم في تفسير الكتاب المقدس 


يرا لا نكت إل لط الكتيسة. 
وبالنظر إلى تعدد التفسيرات الممكنة لأيّ نص انجيلي فقد أت الحاجة إلى تأسيس 
مبادئ ومعايير للتفسير الصحيح. المترجم 


(؟؟) التي تفسّر ظواهر الطبيعية. 

(7) التي تسعى لفهم الظواهر الإنسانيّة والاجتماعيّة. 

(14) إن التمايز بين المعنى والعلّة» وبين الفهم والتفسير احد المباحث الاساسيّة والمهمّة في 
مباحث فلسفة العلوم. 

(16) رأي ديلتاي 3 مهمة التأويليّة (وعناناهمعدم»11) وضع الأصول التي تدعم العلوم 
الإنسانيّة والتاريخيّة» ومن هنا بذل جهوده في سبيل الوصول لمنهج عام للعلوم 


التأويلية والمنججية فخ الخلوم الإ نسانية ©©2 


الإنسانيّة وبناء نظام أسامي لهذه العلوم» هذا النظام يشتمل على الخطوط العامة 
والأسس الشاملة لمختلف أنواع العلوم والمجالات الإنسانيّة سواء الفنيّة أو الفلسفيّة 
والحقوقيّة والدينيّة والتاريخيّة» حيث قشل هذه الخنطوط والأسس العامّة الشاملة 
المناهج والأصول والقواعد المعياريّة» لتؤدي بالتالي إلى الدفاع عن موضوعية هذه 
العلوم ومعطياتها وتحكيمها. 

ولذلك حاول أن يضع منهجاً عاماً لدراسة العلوم الإنسانيّة» يصل من خلاله للفهم 
الموضوعيء وذلك لأنّ لها منهجاً يختلف ني طبيعته عن المنهج التجريبي في العلوم 
الطبيعية» فالطبيعة غريبة عن الإنسان ويستطيع المرء إدراكها بواسطة الملاحظة 
الحسيّةء أمّا العالم التاريخي الاجتماعيء فهو عالم الإنسان, ولا يمكنه إدراكه إلا من 
الداخل؛ ولهذا فإن العلاقة بين الإنسان والموضوع في العلوم الروحية علاقة مباشرة؛ 
لأنّ هذا الموضوع هو (التجربة الإنسانية الحية)؛ ومن هنا فإِنَّ الأساس في العلوم 
الروحية هو التجربة الحيّة» ويقصد بها الأحوال والعمليات والنشاطات الباطنيّة كما 
نستشعرها ونحياها ونعيها (المترجم). 

(17)يؤكد ديلتاي الفرق بين خصوصية وأهداف منهج العلوم الإنسانيّة والطبيعيّة» فإِنَّ 
خصوصية منهج العلوم الإنسانية وهدفه. الفهم والتفسيرء بين) في الطبيعيّة التوصيف 
والاستعراض للعلاقات العلميّة للظواهر الطبيعيّة من خلال التجربة. وموضوع 
العالم الطبيعي الحوادث والظواهر التي ليست من صنع الإنسان ففي العلوم 
التجريبية هناك شيء خارج عن الإنسان كجبل أو حيوان يحاول البحث عنه. بين| 
المؤرخ يبحث عن فهم ما صنعه الإنسان وأعماله ونشاطاته حيث يحاول فهمها من 
خلال التعرف على نواياه وأهدافه وآماله وشخصيته وخصائصه وظروفه. فموضوع 
البحث في العلوم الإنسانية هو الإنسان نفسه أو جانب من حياتهء حيث يكون 
الباحث وموضوع بحثه من (نوع واحد) فهو الإنسان يريد أن يبحث عن الإنسان 
ومهمة الباحث فيه (التفسير) لا (التوصيف). 


ترامات دعا 


صرة- العصدد الأوّل- السيد الأرلني 


ح- 


لق 
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فمنهج العلوم الطبيعيّة استقرائي علميء وأما فهم العلوم الإنسانيّة والتاريخيّة فهو 
تأويلي تفسيري. لا علاقة له بالاستقراء؛ لأنّه لا يتكرر ولذلك يمكن معرفته من 
خلال البحث ومنهج التفسير. المترجم 

(70) لكي نؤول أيّ تعبير في الحياة الإنسانية» يلزمنا فعل من الفهم التاريخي. وهي عملية 
تختلف جوهرياً عن الفهم العلمي التكميمي للعالم الطبيعي. ذلك ان ما تقوم به هذه 
العلمية من الفهم التاريخي هو معرفة شخصية با يعنيه كائن إنساني آخرء ويكمن 
الفرق بين العلوم الطبيعية والعلوم الثقافية في موضوع الدراسة من جهة. وفي طريقة 
الدراسة؛ أو منهجها من جهة أخرىء موضوع العلوم الطبيعيّة هو أشياء العالم بين 
موضوع العلوم الثقافية هو الشخص الآخرء وقد يستقر الاختلاف بينهما في: 

التفسير 086108دامءاظ . 
الفهم 1506,5:800158] المترجم. 

(18) والعلوم الطبيعية والتجريبية تفسر موضوعها من خلال الروابط السببية [58داة0؛ 
نا تعرف موضوعها من الخارج» ويبقى موضوعها غريباً عن العالم الإنسان. 
أمَا الفهم في المقابل يعرف موضوعه كائن إنساني أو انتاج إنساني من الداخلء فإنّ 
بمقدوري - يقول ديلتاي- أن اعرف الحياة الباطنية لشخص آخر لأني شخص أيضاًء 
وليست هذه معرفة بالروابط السببية» بل معرفة شبكة من المعاني ممائلة لشبكة من 
المعاني التي أفهم بها نفسي. المترجم. 

(9) يقول ديلتاي: ليس من خلال الاستبطان «مناءءم5مه1 يتأتى لنا أن نفهم أنفسناء 
بل من خلال التاريخ وحده. وأننا لا نخبر من خلال مقولات آلية سببية» لاافي 
لحظات فردة معقدة من "المعنى". المترجم. 

(0) ينصب اهتمام فيلسوف الحياة من أجل الوصول إلى واقع غير مزيف بالعوارض 
الخارجيّة وبالثقافة» فكلمة الحياة حتى ذلك الحين (القرنان الشامن والتاسع عشر) 
صرخة احتجاج ضد ثبوت التراث الفكري وتحديداته» وضد النزعة الصورية العقلية 


التأويلية والمنهججية هل الحلوء الإ نسانية © 


المحضة. وضدّ أيّ فكر مجرّد يغفل الفرد ككل» ويعمى عن الشخصيّة الحيّة الشاعرة 
المريدة» ويعد روسو وجاكوبي وهردر وفيخته وشيلنج وغيرهم من مفكري القرن 
الثامن عشرء من الفلاسفة المرهصين بفلسفة الحياة في محاولاتهم إدراك الوجود 
الإنساني ف العالم من حيث هو امتلاء خبروي. 

وتشير كلمة الحياة إلى قوى الإنسان الداخلية مجتمعة ملتئمة كمقابل للقوة السائدة 
للفهم العقلي واعتبر شلاير ماخر فلسفة الحياة هي الحضور الحي للوعي والعيش 
الإنساني في مقابل التأملات المجرّدة وغير المفهومة للفلسفة المدرسيّة. أمّا فيخته فقد 
اعتبر أنَّ اساس فلسفته هو التناقض بين ثبوتية الكينونة والتدفق العارم للحياة. 

وقد أفصح ديلتاي في اتجاهه المضاد في صورة رفضس لأشكال الفكر ذي التوجه 
السببي 06165169 - /ز8ذادودة0 والنزعة الطبيعية ©0/258/1801» عندما يستخدم بهدف 
فهم الحياة الباطنية والخبرة الداخلية للإنسان. المترجم. 

(1) رغم أنه يركز أكثر على المتون والآثار الفنيّة» وبالخصوص تلك التي لها وجهة 
لسانية» ويعتبرها أكثر أنواع الحياة فائدة وأصالة» يمكن ادراك موضوعها وتحقيقه عبر 
التأويليّة (وءناناءمعصمع1]!). 

(؟7) الذي يسميه ديلتاي الذهن العيني. 

(0 فتجربة الإنسان في التاريخ تغدو الاساس الفلسفي في المنظومة الديلتية» إذ مدار 
الكلام في مسألة التأويل عنده ينبني على هذا المفهوم, لذا فمهمة التأويليّة 
(5وءنانا»معدمء11) لا تنحصر في اعادة بناء النص بعيداً عن ظروف التجربة الابداعية 
التي صحبته. ولا باستحضار تجربة الحياة بمفهومها البسيط. وانم) بإعادة انتاج 
الحدث الاصلي الذي تم انتاج الاقر فيه عند ذلك لم يعد بالإمكان فهم الاثر بشكل 
كاف على انه تعويض لتجربة غريبة من خلال تجربة ذاتية» ما يعاد تحققه ليس حالة 
نفسية وانما ايجاد انتاج ماء الفهم لا يتحدد في المشاركة العاطفية وانما في التكون 


اللاحق لموضعة روحية؛ اي يجب على مفسر تعبير ثابت عن الحياة» " ان يرجع بصورة 


شرامات 


3- العدد الأول - ١‏ 


ند الأرلن 


<[لع] 


لكر مر ]م كسمم لج رو 2 ع 


|: 
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دائمة إلى المبدع المقوم. الفاعل. المعبر عن نفسه. المموضع ذاته". 

(4*) وهذا ما دعا العلماء بتسميته ب أبو علم التأويليّة (وءادعمعممن1!!) الحديثة. 

(0") وبتعبير وولف "اننا نحتاج إلى التأود يليَة (وه ممعم »1!) في التاريخ وغيرها من 
الفروع المعرفية الأخرى التي تتفرع عنها".(بالمر: /ا/171. 40). 

(5 وله أثران مهان في علم اللغة أراد أن يكون أوهم| مقدمة للثاني هما: 
مباني الصرف والنحو وعلم التأويليّة (ءتادهدعدم»16) والنقد. 
أصول علم اللغة. 
ويذهب آست إلى أن المقصود من الدراسة اللغوية هو درك روح العصر القديم. لأن 
كل الصور الظاهرية تشير إلى تلك الحقيقة الباطنية المغمورة والمنسجمة معه. فعلم 
اللغة ما هو إِلّا وسائل لدرك المحتوى الظاهري والباطني للأثر ووحدته التي تشير 
إلى وحدة أعلى منها وهي روحه (نبع الوحدة الباطنية للأثر). لذلك فإنَ تعلم اللغة 
بهذا الغرض يكتسب بعد معنوياً وروحياً ويكون لها وظيفة أخلاقيّة وتربوية. 
وهذه النظرية تؤكد أن الروح هذه لا يمكن أن تدرك دون التحقيق والبحث في 
الكلمات لأنَّ اللسان هو الواسطة الأوّلية في انتقال الأمر الروحي والمعنوي إليناء وبا 
أنه يجب علينا قراءة العصر القديم فلا بِدَ لنا من تعلم اللغة وعلومها. 

(00) ويعتقد آست أنَّ الروح (6150) لا تمكننا من الاطلاع على روح العصر وحسب 
ونا تشفعها بمعلومات عن نفس المؤلّف ونبوغه الفردي. 

(8 والمتن في تفكير آست لا بدَّ أن تكون هناك فروضاً موضوعيةًٌ تتضمن أصولاً 
أساسية موضحة للمتن. لذلك نرى أن علم التأويل (-ناناه11»65) علم متمايز عن 
علمي النحو والصرف. فليس هو نظرية تركيب المعنى وإنما هو استنباط له من المتن. 
وعقلنا هو الواسطة التي من خلاهها يمكن لنا ان نتعقل معاني كتابات العصر القديم. 
المترجم. 

(9) ويعتبر آست أن كل ما هو موجود وما يمكن له أن يوجد كان من الأزل في الروح 


التاويلية والمنججية ف الحلوم الا نسانية © 


نّم توسع وتشعب؛ ماما كالنور الذي ينقسم إلى اكثر من ألف لون وهذا بعينه ما 
يشير إلى الوحدة المعنوية والروحية للعلوم الإنسانية» أي إن الروح (06150) هي المنبع 
لأي تحوّل وصيرورة: ومن هنا فإن التأويليّة (5عناناءمءمم»11) تعني توضيح الأثر 
بطريقة باطنية عبر تحوله المعنائي ونسبته. ومقايسة الأجزاء الباطنية بعضها ببعض» 
ومن ثم مقايستها مع الروح. المترجم. 

)اعم لمع أناءمعصة1آ» ويرى ست ان هناك ثلائة سطوح للتفسير هي: 

- تأويليّة (وهنانءمعمم1]) الحروف: وفيها بعض التوسع إذ تشمل تبيين الكلمات 
(الفهم النحوي) والمتن المرتبط بالواقع؛ بالإضافة إلى تبيين المحيط التاريخي(الفهم 
التاريخي)» وهذا لا يكتفي بالمعرفة المرتبطة مع الواقع في محيطها التاريخي وحسب بل 
يتعداها إلى علم باللغة وسير تطوراته التاريخية مع التأكيد على معرفة خصوصيات 
شخص الكاتب. 

- تأود يليّة (وعناناءمءدمع1]) المعنى(المفاد)؛ وهي تشير إلى جهد خاص يكشف عن 
نبوغ العصر ونبوغ المؤلف. وهذه التأود يلية (05ناداءمءم»11) هي التي تعيّن المعنى لأن 
المكان الخاصٌ الذي يستحوذ عليه المعنى في الجملة يضفي عليه خصوصيات تميزه من 
غيره» فجملة من كتاب خاص لأرسطو تتميز من جملة تشبهها كثيراً - إن من حيث 
المادة وإن من حيث التركيب ني كتاب لأفلاطون؛ لا بل حتى في كتاب آخر لأرسطو 
من هنا كان لا بد من توافر معلومات عن التاريخ الأدبي للمتن وتركيبه الخاص 
بالإضافة إلى الاطلاع على حياة المؤلّف وآثاره الأخرى. 

- تأود يلية (105انا1165060) الروح: وهي بحث عن الفكرة الحاكمة على المتن (الفكرة 
الأساسية) والمفهوم (المفهوم الأساس) والنظر في حياة وافكار المؤلف. وهم جميعهم 
يتجلون في المتن. 

فيعال من أن النظرة ف تحياة المؤلفه سكي اناتكنؤق مع عر تنه المعكن 


شرامات دعا 


صرة- العدد الأوّل- المزة الأرلي 


[لعا| 
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صحيح في نفسه لكن عندما نكتشف الفكرة الاساسية للمتن عندها ندرك ونكتشف 
الوحدة في عين الكثرة. 
وبتعبير آست فإن مفهوم (الفكرة الاساسية) يبين لنا تركيباً من كلا جنبتي المعنى 
المختلفين لا يدركه إِلّا الأكابر والخرّيتين فيكون المحتوى المفهومي وحياة المؤلّف في 
(الفكرة الأساسية) متمّمين لبعضهه البعض. 
هذا بالإضافة إلى إن الإتيان بشيء جديد يكون نتاج عملية الفهم لا الفهم نفسه؛ وهو 
إعادة البناء والصياغة» وهذا ما عناه شلاير ماخر وديلتاي وزدِ يل وغيرهم. 

(41) يقسم آست هذه الوظيفة إلى ثلاثة اقسام: 
تاريخية: وتعني الفهم في خصوص موضوع الأثر (فني» علمي؛ عمومي). 
نحوية: هي الفهم في خصوص قالب الألفاظ والتراكيب اللغوية. 
روحية ومعنوية (0اقاء): وتعني فهم الأثر بالتوجه إلى كل من نظر المؤلّف وروح 
العصر (]6©15). 
والثالث هنا هو التأويليّة (5ءتاناءمعصمع1]) بمعناها الواقعي وهو العنصر المبين 
لمساهماته البارزة في هذا الميدان والتي تكاملت بعده على يدي كل من شلاير ماخر 
وبوك العالم اللغوي المعروف. 
وتطبيقاً ل هذه الأقسام نأخذ بعين الاعتبار معلقة من المعلقات الشعرية العشر في اللغة 
العربية» إذ نرى أن معلقة عنترة بن شداد مثلاً قد تجسدت فيها هذه الخطوات الثلاث» 
فالوظيفة التاريخية تشير إلى الموضوع وهو الحب والهيام والشجاعة والإقدام. 
والوظيفة النحوية تشير إلى كيفية تجسيد الشاعر لهذا الموضوع وسبعه في القالب 
اللفظي. وأما الوظيفة الثالشة فهي تشير إلى روح العشق والشجاعة المشرقة من 
الحبيت. 


َه 


فهنا اجتمعت المادة والصورة والروح للأثرء وهي بمجموعها تسمى بتأويلية 
(5عتأناء معصم 11 ) الفهم. المترجم. 


التأويلية والمنججية ف الخلوء الاانسانية © 


(40) يتفق ولف مع آست في البيان الذي قدمه عن التأويليّة (دعناناءمعم»81) إذ ربط 
عملية البيان بالفهم؛ فلا يمكن ان نبين إلا ما نفهم, فنحن نفهم عبر الصور العلمية 
أو الحالات الشهودية ومن ثُّمَّ نقوم بالتبيين إما بالخط أو بالقول» وعندما نقرر أن 
نمارس عملية التبيين يجب علينا أولاً ان نحدد من هو المخاطب إذ البيان الذي يقدم 
لطالب يختلف عن البيان الذي يقدم لأستاذ وبتبع ذلك يختلف التأويل» يقول هو في 
هذا المجال: 

لا يمكن لغير صاحب الفهم الحاد أن يهارس عملة التأويل. 

وفكرة التأويل عند ولف هي عينها التي عند آست لكن باختلاف بسيط حيث يغيب 
البعد الميتافيزيقي(الروح)؛ وهذا ما جعل التأويليّة (وءندءمعهمء11) أكثر ديناميكية. 
0-6 التأويليّة (5ءةاباءمعدمء11) هي : 

التأويل النحوي: ويبحث في كل شيء يمكن ان يساعد في عملية الفهم. 

التأويل التاريخي: وهو لا يكتفي بالبحث عن واقعيات عصر المؤلّف بل يتعداه ليربط 
بينه وبين حياة المؤلف للوصول إلى ما اراده الموؤلّف تماماًء كا لا يغفل البحث عن 
بعض الجوانب المعرفية الأخرى كرشد المستوى العلمي في حياة المؤلّف والبيئة 
الجغرافية» وهذا كله يدل على مدى العمق المعرفي الذي يجب على الموّل أن يتحلى به. 
التأويل الفلسفي: وهو بمثابة المراقب والناظر المنطقي على كلا السطحين الأوليين. 
(4) وهذه الوحدة هي كونها لغوية. 

(44) ويعبر شلاير ماخر عن هذا البعد من الفهم بالبعد الفني ((16088108) وفيه يتم 
والتنبؤ وإعادة صياغةٍ جديدة. فالتأويليّة (5عءاناءمءممء1!) قواعد يجب أن ترافق 
المؤللف من اللحظة الاولى التي يتعاطاها مع المتن. المترجم. 

(45) فشلاير ماخر في تحديده للتأويليّة يقول إِنَّ وظيفة التأويليّة (وءنادهمعمم»1]) هي أن 
تنطلق من النصّ لتفهم المؤلف صاحب النصّ ثُمّ تعود إليه لتفهم النصّ نفسه. مؤكداً 
أن هنا مطلبين: 


شراعات دعا 


صرة- ااعدت اأُرَل- المنة الأرلن 
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.١‏ المتن ى] هو موجود على الورق. 
”.المتن | هو موجود في ذهن المؤلف. المترجم 

(0) يتبنى بتي وهيرش واسكينر التأويليّة (وءداعومعصمع1]) المنهجية» تشابه أفكار العالم 
اسكينر افكار شلاير ماخر كثيرء تما يجعله يتمايز من رفيقيه من اتباع التأويليّة 
(دعتاناءمعصمء11) المتمحورة حول المؤلف, راجع: (....)62]همء 300 عمتهدعم988١).‏ 

(40) وهذا بخلاف ما يراه شلاير ماخر من أن علم التأويل هو إدراك الننصوص 
والخطابات على النحو الذي اراده لها مؤلفهاء لا بل إن التأويل هو حوار (01108) مع 
المؤلف. المترجم 

(48) وفي هذا البعد الموجود في فضاء اللغة (وحدة الفكر واللغة) يتم فهم الأثر بالتوجه 
إلى بنية تركيب الكلمات والجمل والاجزاء المتركب منها المتن. 

عاععة© لدع أناعمعصص1] (94غ) 

(00) في الواقع إِنَّ هذا الدور التأويلٍ كان معروفاً قبل شلاير ماخر إِلّا إن هذا الاخير هو 
الذي برزه واضاء عليه واللافت إِنَّ هذين البعدين: النحويء النفسي» لم يكونا 
متوازيين دائاً في فكره؛ ففي بدايات حركته الفكرية كان يركز على البعد النحويء وفي 
أخرياته كان يركز على البعد النفسي. 
وقد حل شلاير ماخر هذا الدور بالقول: إن المتن يتقوم برابطة العود والمقايسة بين 
الكل والجزء بشكل يكون الندس والتَنِؤ سهياأ أساسياً فيهاء فدرك أخدهم لا 
يتوقف على درك الآخر وإنما تتم عملية الفهم بعرض بعضها بعضاً بواسطة الحس» 
وأين هذا من الدور المستحيل. 

(01) ويقول هو في هذا المجال: (إنَا لا نفهم إِلّا ما نعيد صياغته)» المترجم. 

(65) يزعم بتي أنَّ غادامر قد فشل في تقديم مناهج معياريّة لتمييز التأويل الصحيح من 
التأويل الخطأً. المترجم. 

(08) اعتبر هايدغر وغادامر إِنَّ القول بالعلم العيني المعتبر أشبه بتفكير بسيط وساذج 


التأويلية والمنهججية ها الحلوء الا نسانية © 


متأثراً بفكرة ثبات المناهج التجريبية. 

وقد ردّ غادامر على الانتقادات بأنَّه لا يقترح منهجاًء بل يحاول أن يصف ما هو كائن في 
عملية الفهم. أنّهِ يحاول أن يفكر خارج التصور العلمي الحديث عن المنهج وأن يتأمّل 
في عمومية صريحة ما يجري دائاً في عملية الفهم. 

(64) يقول بتي: إِنَّ الالمان يناقضون لنفسهم ولا يفهمون معنى الموضوعيّة عندما 
يتناولون قضية التأويل. 
في الواقع لقد كان بتي مؤرخاً قانونيًء ومن ثم لم يكن اهتهامه منصباً على تأصيل 
فلسفي للعمل الفني ى] هو حال غادامر» ولا على بلوغ فهم أعمق لطبيعة الوجود كم| 
هو حال هايدغرء بل كان اهتّامه بوصفه مؤرخاً للقانون منصباً على التمييز بين 
الحالات المختلفة للتأويل في الدراسات الإنسانية» وعلى صياغة مجموعة من المبادئ 
الأساسية التي تفسر بها أفعال الإنسان وموضوعاته. فتركيز بتي كان على طبيعة 
التفسير الموضوعي والأحكام المنهجيّة لهذا التفسير. المترجم. 

(50) يحمل هذا الكتاب احتجاجاً صريحاً وواضحاً ضد تناول غادامر لموضوع التأويليّة 
(5»انههعمم1]) ويتمثّل اعتراض بتي في أنَّ تأويليّة (وعناداهمعم11) غادامر أوَّلاً لا 
تقوم مقام المنهج ولا تخدم أيّ منهج للدراسات الإنسانية» وثانياً تعرض للخطر 
مشروعية الإشارة إلى الوضع الوضوكي لموضوعات التأويل» ومن ثُمّ تثير الشكوك 
حول موضوعيّة التأويل نفسه. 

(61 إن الموضوع التأويلٍ عند بتي هو موضعه «وذادء15اءهزاه لروح الإنسان :065 معبّر 
عنها بشكل ذي معنىء والتأويل هو تمييز وإعادة بناء للمعنى الذي تمكن المؤلّف أن 
يجسده باستخدامه نوعا معيّنا من المادة بالضرورة. 

(00) يرى بتي أن النص الذي بتناوله الفم المسبق ويضفي عليه المعنى لم يوجد لمجرد أن 
يدعم لنا رأينا الذي نعتقده سلفاً» وإنّ) ينبغي أن نفترض أن لدى النص شيئاً يريد أن 
يقولة لاءاشتنا لاه رفع فتة البدائة ان تلقاء اتفيعاء شيعا يرتعي جيعد ل عن علي 


قترامات دعا 


صرة- العدد الأرَل- المنة الأرلني 


<[ه] 
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الفهم التي نقوم بها. 
لهاع معام 01 نالل ٠/7211‏ (ىه) 

(69) يقول هيرش: إن المقصد عبارة عن كيان يمكن أن تحشد له بنيّة موضوعية» 
وبالإمكان حين تتوافر هذه البنية تحديد المعنى» وسيكون عندها مقبولاً على نحو 
عمومي شامل يدركه الجميع على أنه معنى صحيح. المترجم. 

(60) لقد عكس اسكينر - متابعاً لهيرش - نفس هذا التمايز في منهجه. فهو قد ميّز بين نيّة 
المؤلف. وبين المعنى الذي يفهمه المفسّر في تفسيره للنص. 
ومن البديهي إِنَّ المعنى اللفظي للفقرة» | يحدده التحليل الفيلولوجي المكشف (كل 
من العمل وأيّ بنية خارجة تتعلق بمقاصد المؤلف). والدلالة التي يحملها العمل 
نفسه في وقتنا الحاضر هما مسألتان مختلفتان تماماًء بل إن الدعوى التي يطرحها هيرش 
هي بالتحديد ضم المعنى ال حرفي والدلالة (المعنى بالنسبة لنا) معاً وبلا تمييز يفتح مجالاً 
لخلط لا نهاية له إِنَّ المعنى يجب أن يبقى بمعزلٍ عن الدلالة وإِلّا لانفرط فقه اللغة 
وتفسخ. ولم يعد بالإمكان الحصول على نتائج موضوعية صادقة» وهذا التمييز 
أساسي يتوقف عليه تماسك فقه اللغة وإمكان الموضوعية. المترجم. 

)1١(‏ يقرب هيرش الفكرة له بنصّ ساخر يقول فيه: " إذا كان معنى الفقرة أي المعنى 
اللفظي متغيراً أما عاد هناك معيار ثابت نعرف به ما إذا كان تفسير الفقر يتم على 
النحو الصحيح, فما ل يميز المرء (الحذاء الزجاجي) للمعنى اللفظي الأصلي الذي 
كان يعنيه المؤلف. لم يكن ثمّة سبيل نميز به سندريلا من بقية الفتيات. 

(؟1) يقول هيرش: عندما أقول أنَّ المعنى اللفظي شيء محدّد فإن أعني أنّه كيان وأنّه هوية 
في هوية مع ذاته» وأعني فضلاً عن ذلك أنه كيان يبقى دائاً هو نفسه من لحظة إلى 
اللحظة التالية - أي أنَّهِ ثابت لا يتغيّر - والحق أنْ هذه المعايير متضمنة منذ البداية في 
مطلبنا الخاصء بأن يكون المعنى اللفظي قابلاً للاستفادة والتكرار» أو يكون دائماً هو 
نفس الشيء في مختلف أفعال التأويل. 


التاويلية والمنججية هذ الحلوم الا نسانية ©©2 


إن العتق إذن طواماتهو ؤليسن أ اعىء اخ بودان)] ننس القى ع هذ اانا أعقيه ركليينة 
"التحديد”" الذي يتجلىء أو المعنى اللفظى. 


0-2 
اع سس 


(1) من أن أيّ نصّ واجدٌ لمعنى أصيل لا يقبل التغير» ولا يوجد طريق صحيح 


ومضمون لإثباته سوى نيّة المؤّف وقصده. والتحقق الدقيق في حياة المؤلف. 
والمعايشة النفسيّة له ووضع النفس في السياق التاريخي الزماني. 
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في سياقها التاريخي 
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ملخص البح 

يذكر الباحث بدءا إِنْ التأويليّة وُلدت حين ظهر أوّل منتج فكريء بل 
ولدت توأماً لظاهرة النطق والمشافهة؛ على اعتبار أن معناها لا يتعدى مفاهيم 
ثلذنة: النطق: والشيوية :و الترححة. 

وبعد ذلك يذكر اتجاهات ثلاث في تفسيرهاء وهي القولء. والإيضاح. 
والترجمة فقد نشأ مصطلح التأويليّة في بيئات فكريّة وفلسفيّة عذة. ولذا 
يصعب تقديم تعريفٍ جامع يضم التيارات والاتجاهات التأويليّة كافة» إلا أن 
هذا الاصطلاح بدأ اسع اله في الدراسات اللاهوتية ويشير إلى مجموعة 
القواعد والمعايير التي يجب أن يتبعها المفسّر لفهم نصوص الكتاب المقدس. 

بعدها يعرج على مراحل وأدوار التأويليّة» وهي: 

التأويليّة المستترة: ونقصد التأويليّة قبل القرن السابع عشر الميلادي. 

التأويليّة الرومانسيّة: وبدأت من شلاير ماخر. 

التأويليّة الفلسفيّة: إذ ظهرت التأويليّة الفلسفيّة في القرن العشرين على 


اللي ماجستير. جامعة المصطفى العالمية. 
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© الأستاد داذا الحمدانة 
يد مارتن هايدغر(1917/5-1/8/9م)» وتبلورت نظرية على يد تلميذه غادامر. 

وذكر الباحث أّها تشكل بنية الفهم عنده في جوانب ثلاثة: 

الجانب الأوّل: الرؤية القبلية: وهي عبارة عن توقعات المفسّر وتطلعاته 
وبناءاته القبلية. 

ِنَ الرؤية القبليّة ترسم لنا الطريق في التعامل مع موضوع الفهم؛ فإِن 
إدراك ضرورة صنع المنضدة لا يتصور من خلال تصور المسار والمطرقة 
فحسبء. بل لابدَ لنا من رؤية وتصور خاص عن المطرقة والمسمار. 

الجانب الثاني: المعطى القبلي: وهو عبارة عن الظرف الذي يتحقق فيه 
الفهم. 

الجانب الثالث: المدرك القبلي: وهو عبارة عن توقعات التأويل والمنهج 
الخاصٌ اللازم لعملية الفهم والتأويل. 


التأويلية هَل سياقها التاريخ! © 


اللدخل 

لعلّنا لا نجاني الواقع إذا قلنا: إن التأويليّة وُلدت حين ظهر أول مُنْتَج 
فكريء بل ولدت توأماً لظاهرة النطق والمشافهة؛ على اعتبار أن معناها لا 
يتعدى مفاهيم ثلاثة: النطق. والتبيين» والترجمة. 

والعل كك اين ال تعن وعدن التسمدية إن لقرين "برلل االزر نات 
الذي ارتبط اسمه بتفسير ما يجاوز الإدراك الإنساني» وتحويل كل ما يقع 
خارج دائرة الفهم البشري إلى دائرة الفهم» | ارتبط اسمه أيضاً بالكتابة واللغة 
بوصفههم) أداتين أصيلتين يستخدمهم| الإنسان في عملية الفهم والتفهيم. 

إذن: با أن التأويليّة تعنى بدراسة الفهم, الأمر الذي يتطابق مع معنى 
المصطلح لدى اليونانيين القدامى. فقد ظهرت ثلاثة اتجاهات في تفسير معنى 
التأويل: 

الأول: القول: وهذا يشمل " التعبير" و" الإفصاح" و" القول" على ح د 
سواء. ويرتبط بمهمّة هرمس؛ على اعتبار أن القول والإفصاح جل شروو 
من أفعال التفسير. 

الثاني: الويضاح: وهذا يؤكد البعد التوضيحي للتفسير بعد القول الذي 
يُمثل البعد التعبيري لعمليّة التفسيرء وهي عمليّة إيصال المعنى إلى المخاطب 
بشكل وافيٍ. وعلى هذا يكون القول والإيضاح شكلين من أشكال التفسير. 

الثالث: الترجمة: وهي نوع من أنواع التأويل والتفسير؛ فالمترجم يقوم 
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© الأستاد دلذا الحمدانةا 
بدور الوسيط بين عالمين مختلفين كالدور الذي يقوم رسول الألههة هرمس. 
والترجمة ليست مجرّد نقل نصوص معيّنة من لغةٍ إلى لغة نقلاً قاموسياً لغويًا 
نل بعى إغااضياقة تراك وثقافة وتاريخ إل الغة أخرى: 
التأويليَج اصطلاحاً 

نشأ مصطلح التأويل في بيئات فكريّة وفلسفيّة عدة» ولذا يصعب تقديم 
تعريفي جامع يضم التيارات والاتجاهات التأويليّة كافة» إل أن هذا 
الأصطلاح بدأ اسنتعياله في الدراسات اللاهوتية ويشير إلى " مجموعة القواغد 
والمعايير التي يجب أن يتبعها المفسّر لفهم نصوص الكتاب المقدس”"". 

وقدعرّفه بول ريكور: نظريّة الفهم في مسار علاقتها بتأويل 
الوه ". 

كا عرّفه انطوني كرباج: "علم أو نظرية التأويل”"» وعرّفه آندرو: فنْ 
التأويل. 

والحاصل: فإِنَ رتشارد بالمر قد جمع ستة تعاريف لمصطلح التأويل 
تستوعب المراحل التي مر ها هذا الاصطلاح» وهي: 

٠‏ نظريّة تفسير الكتاب المقدس. وهي أقدم نظريّة في هذا السياق. 

٠‏ المنهج اللغوي العامً» وقد ظهر هذا التعريف في عصر التنوير. 

٠‏ فن الفهم. كى) عرفه شلاير ماخر. 

. أساس المنهج المعرفي للعلوم الإنسانيّة» ى) عن ويلهلم ديلتاي. 

٠‏ فيومنولوجيا الوجود. وفيومنولوجيا الفهم الوجودي» وهو ما بنى 
عليه كل من هايدغر وغادامر. 

٠‏ أمكانية تقسيم انساق التأويل التي يستعملها الإنسان للوصول إلى 


التاويلية ها سياقجها التادبيخ © 

العا ىالأسساطيو و الرموك نوهو تويك وله ركو 

وتجدر الإشارة إلى أنْ التأويليّة ظهرت بوصفها حقلاً علميّاً علل 
مرحلتين: التأويليّة الخاصّة والعامّة» وتختصٌ الخاصّة منها بالكتاب المقدس 
فيا ترتبط العامّة بالنصوص بشكل عامً» وواضح أن التأويليّة الخاصّة تركز في 
واف تراعراقتي ابيع ابد اماق كيبو الكخانالدتانن يعة أذاكاة 
حكراً على القساوسة والرهبان؛ ولذلك أصدر علماء العروتستانت كراسات 
حول فهم الكتاب المقدّس محاولة منهم في تتصحيح مسارات الكنيسة 
والإرهاب الفكري الذي كانت تمارسه. فأصبح كل مسيحيٌ بوسعه تفسير 
الكتاب المقدّس بعد رعايته لجملة من القواعد والمعايير؛ وهذا كله يعودني 
جوهره إلى سببين هما: 

الأؤل: حركة الإصلاح الديني التي قادها مارتن لوثر(5/7١-‏ 
51 ف المانياء تلك الحركة التي بدأت احتجاجاً على صكوك الغفران. ته 
تطوّرت إلى دراسة الكتاب المقدّس بحرية””. 

لقد جعل لوثر الفردَ حرا في قراءة الكتاب المقدّس وحرّاً في تفسيره. 
وألغى وساطة الكهنة والأسرار المقدّسة التي تحتفظ بها الكنيسة. وجعل 
الصلة مباشرة بين الله عز وجل والإنسان الفرد'". كما أعلن بأنّه يمكن 
الخلاص خارج الكنيسة وبإمكان تأويل الكتاب المقدّس تأويلاً عقليّاء وما 
أعان لوثر في ترسيخ دعوته ظهور ايرازموس (577١-1677م)‏ الذي وجَّه 
انتقاذات لاذعة للكديسة الكاثوليكية وسكر من ضكوك الغفران ودغنا إن 
عدم الاكتفاء بالحياة الآخرة وضرورة الارتقاء بالحياة الدنياء وتهكم بالمظاهر 
الفارغة التي يوليها الأساقفة عنايتهم مثل عدد العٌقد الواجب عملها في 
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© الأستاد داخ[ل الحمدانة 
الصندل الذي يلبسه الراهب. ولون ردائه» ونوع القماش الذي يصنع مله 
وسخر أيضاً من ممارساتهم في اقتصار بعض منهم على أكل السمك للقضاء 
على شهوته الجسديّة» وتناول بعض منهم النقود وهو يلبس القفاز'". 

الثاني: ثورة العقل الغربي والنهضة الفكرية والتنويرية التي اجتاحت 
أورباء فقد بدأت الكنيسة تفقد رونقها وسلطتها عندما وجه مكيافللٍ 
(1077-4751م) انتقادات لاذعة لرجاا الذين عكفوا على ممارسة أبشع 
صور الرذيلة والشهوات. ويحتكرون تلك المتع واللذات داخل أسوار 
الكنيسة. بينما يدعون الناس إلى التقشف والزهدء وعد الكنيسة السبب 
الرئيس في اخهيار الأخلاق والعقيدة الدينيّة؛ إذ يقول: " كلّما كان الناس أقرب 
إلى كنيسة روما وهي رأس ديننا كانوا أقل تدينا””. 

ثم جاء نيتشه (5 1400-185١م)؛‏ ليعزز هذه النزعة وليقفز أبعد من 
ذلكء بعد أن أسّس لأخلاق القوة» ويفتي بجواز قتل الملايين من البشر؛ لأنّه 
يؤمن بالإنسان الأعلى» وقد سار على خطى ميكافللي في اعتبار الكنيسة 
السبب في ترسيخ أخلاق الرقيق". 

إذن فقد شكّلت هذه المبادئ تحدّياً للكنيسة التي كانت تحكم الناس 
وتتلاعب بأرواحهم وأموالهم. وفتحت الباب على مزيد من التساؤلات حول 
شرعية البابوات والكرادلة» بل تعدى الأمر ذلك إلى توسيع دائرة مفسري 
الكتاب المقدّس من خلال سلب سلطة التفسير من القساوسة وجعلها أمرا 
متاحاً للجميع؛ ولذلك رحبت الطبقة الوسطى بالبروتستانتية؛ لأنّارأت 
فيها طريقاً للخلاص ونيل الحرية» ومحاصرة التدين إلى زوايا ضيقة' ''". 


التأويلية ف سياقها التاربخ © 
مراحل وأدوارالتأويل 

٠‏ التأويليّة المستترة: ونقصد التأويليّة قبل القرن السابع عشر الميلادي. 
وهي الحقبة الزمنيّة التي تبلورت فيها وطّرحت بشكل رسميء وكانت قبل 
هذا التاريخ أفكاراً ورؤى لم تعرض في إطار تيع ومدروسء ولكن تلك 
الأفكار كانت تحمل صبغة تأويليّة وتنسجم مع إحدى اتجاهاتهاء وتنقسم هذه 
المرحلة على قسمين: 

المرحلة الأولى: التأرناةة:الأسطور ةوشن هذه المرحلة بكثرة الأساطير 
وكانت تهتم بتفسير الكتب القديمة وتسمى" التأويل الأقدم" أو" تأويليّة 
الأساطير. 

المرحلة الثانية: التأويليّة القدسيّة: وقد ا تخذت هذه المرحلة طابعاً دينياً 
وبدأ علاء اليهود والمسيحية يستعملونها في تفسير كتبهم المقدسة؛ إذ كانت 
تشتمل على أصول وقواعد لتفسير الكتاب المقدس» وقد كتب دان هاور كتاباً 
في هذا السياق تحت عنوان " التأويليّة المقدسة " . 

)14875-1١1/54( التأويليّة الرومانسيّة: وبدأت من شلاير ماخر‎ ٠ 
الفيلسوف الألماني ورائد التأويليّة الحديثة؛ إذيعود له الفضل في إخراج‎ 
التأويل من الاستخدام اللاهوتي إلى صياغتها بوصفها منهجاً للفهم الشامل‎ 
لأى تس سواء أكان :وين أوافلسفا أو أدينا أو فانونا قدا كلا ماخر‎ 
بفلسفة (كانت وسبينوزا) والرومانسيّة السائدة آنذاك. وقد عد التأويليّة‎ 
بمثابة علم الفهم اللغوي وحاول تنظيمه بعد أن كان أكداساً من القواعد؛‎ 
محاولاً الحدّ من سوء الفهم.‎ 

يعتقد شلاير ماخر أنَّ النصّ وسيط لغوي ينقل فكر المؤلّف للقارئ 
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© الأستاد داذا الحمدانة 
ويفترض أن التأويل يخضع لمسألتين هما: التأويل النحوي كون النصّ معطى 
لغويّا والتأويل النفسي المتعلّق بفكر القائل» والعلاقة بين التأويلين وثيقة لا 
يمكن أن تنفك؛ علا أن هذه العلاقة تقوم على بعدين هما: 

البعد الأوّل: الفهم اللغوي (تأويليّة اللغة) وهو لغة النصّ وهي من 
المفنتر كاف ين :الو لقت :والقاروم. 

البعد الثاني: فهم القائل (تأويليّة نفسيّة): وتقوم على فهم القائل وهو 
ذهن المؤلف وفكره"'". 

ويتألف الفهم من خلال هذه التأويليّة الثنائيّة؛ فالقائل أو الكاتب يقوم 
بإبداع جملة معيّنة يقوم القارئ بالنفوذ إلى أعماقها واستكناه الذهنيّة التي 
ركبتهاء ولا يغيب عنًا أنَّ الفرق بين التأويليّة الكلاسيكيّة والرومانسيّة في 
الفهم وسوء الفهم حيث ترى الكلاسيكيّة أن الفهم أمرٌ طبيعي وفطري 
وسوء الفهم خلاف ذلك؛ لأنّهِ يرجع إلى وجود غموض وإجمال في النصّء 
بن عرض الروطانبة كلوق تناك أن سوه القن هيو ال صل انينج 
النصوص؛ لاحتمال سوء الفهم في البعدين اللغوي والنفسي؛ لأنَّ مطابقة تنبؤ 
المفسّر لقصد المؤلف مما لا يمكن الجزم خاصّة إذا كانت الفاصلة الزمنيّة 
بعيدة» وهذا هو هدف شلاير ماخر من وضع منهج في الفهم, يفترض أن 
يتعمّق المفسّر في اللغة» ويسمو على ذاته في تفسير النصّء ويبتعد عن سياقه 
التاريخي. لكي يفهم النصّ فهماً موضوعياً ويضع نفسه موضع المؤلّف عن 
طريق تجديد بناء البحث وتجربة المؤلّف من خلال النصّء ومن الضروري 
عنده كذلك معرفة ظروف صدور النصّ ومكوناته الثقافيّة'"". 

وسميت تأويليّة شلاير ماخر بالرومانسيّة؛ لأا تأثرت بالحركة 


التأويلية ١‏ سياقها التاريخج © 


الرومانسيّة التي سادت أوروبا آنذاك» وكانت تعني في بعض معانيها " 
اكتشاف العالم الداخلي للفنان وانفعالاته ومشاعره" ولكنّها تؤكد في الوقت 
نفسه دور القارئ والمفسّر وانطباعاته ومشاعره الذاتيِّة تجاه العمل الفني 
وتفاعله مع مشاعر الفنان وعمله الأدبي. 

وتجدر الإشارة إلى أن التأويليّة الرومانسيّة لا تنفي إمكانيّة الوصول إلى 
الفهم الصحيح والتفسير الأصوب. ولكنها تؤكّد إمكان سوء الفهم أيضاًء 
وتنصح المفسّر بمراجعة مدركاته دائ) للوصول إلى الفهم الصحيح وتجنب 
الثقة العالية بالنفس التي ربعا توقف سوير المفسّر عن البحث عن الفهم 
الصحيح. ولا يعتقد هذا المذهب كثيراً بأهميّة قصد المؤلف ومراده مباشرةً من 
النضصّء وَإِنْ أقرٌ بوجود معنى نهائي للنصّء وللوصول إلى ذلك المعنى؛ فلابدٌ 
من دراسة ظروف ولادة النصّ عن طريق دراسة ظروف المؤلّف ومشاعره 
واكتشاف شخصيّته. والإحاطة قدر الإمكان بثقافته وبيئته وشخصيته؛ ذلك 
لأنَ هذه التأويليّة تفترض امتزاج النصّ بتلك الظروف والملابسات؛ وعلى 
المفسّر أن يعيش تلك الظروف؛ كي يصل إلى المشهد النفسي للمؤلّف. ومن 
ثم يمكنه الوصول إلى الفهم الصحيح. 

«التأويليّة الفلسفيّة 

ظهرت التأويليّة الفلسفيّة في القرن العشرين على يد مارتن 
هايدغر(19177-18/89م)» وتبلورت نظرية على يد تلميذه غادامر. 

كانت الأبحاث التي يلقيها هايدغر حول التأويليّة عبارة عن محاضرات 
تتضمّن مبانيه وتصوراته بهذا ا لخصوص. وقد ارتقى هايدغر بالتأويليّة من 
المنهج والقواعد لفهم النصّ إلى مستوى الظواهريّة الفلسفيّة غير أنَّهِ غيّر 
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© الأستاد دالخل الحمدانة 
مسيرها ووظيفتهاء. بل شمل التغيير مصطلحاتها التقليدية كالتفسير. والفهم. 
والتعبير إلى معانٍ جديدة. ومنها ظهرت مناهج ومسارات جديدة في التأويليّة 
في إجراءٍ اتحدت فيه الفلسفة مع التأويليّة والظاهراتية؛ إذ يعد التفكيك بين هذه 
العلوم الثلاثة عنده دليلاً على عدم فهم الفلسفة والتأويل؛ ذلك إنّه يدّعي أن 
الفليفة اللققة عب أن قسة عن فى الرسوة ولا ركنون ذنك لعي 
تحليل الوجود الإنساني (دازاين) تحليلاً ظواهرياً وتأويلياً في ذات الوقت'”". 

قام هايدغر بتأسيس تأويليّة فلسفيّة بالبحث عن معنى الفهم وحقيقته بدل 
البحث عن منهجه وقواعده وبذلك ألبس المصطلح ثوباً انطولوجياء وربط 
مسألة معرفة معنى الوجود بمعرفة الوجود الإنساني الذي سماه (الدازاين)”*" . 

دار كي جر رجانه حوره در 
تفسير الوجود الإنساني؛ ففهم الوجود المشخص أقرب من فهم الوجود 
الحقيقي في معناه العميق'*'» ويعتقد أن هناك وجوداً بسيطاً وساذجاً عن 
الوجود وهو سابق على الفهم اللغوي والمنطقي وتتلخص مهمّة التأويل في 
الوصول إلى هذا الفهم. وكان من أهم أهدافه تأكيده على دور قبليّة الرؤية 
والبناء والتركيب الوجودي. 

من جهة أخرى أشار إلى تاريخيّة الوجود من خلال تفسيره لعمليّة الفهم 
إذ أكد أن الموجود المدرك يمارس الفهم بصورة دائمة. والفهم تاريخي وني في 
الوقت نفسه. بمعنى أنه ليس فه] ثابتا؛ وإلّا يتشكل من خلال تجارب الحياة 
التي يواجهها الإنسان فهناك عمليّة فهم مستمرة''". 

فالتأويليّة عملية فهم وجوديّة. وأنْ النصّ ينفصل عن المؤلّف بعد 
صدوره. وله وجود ثابت ولا معنى للتفتيش عن قصد المبدع وتحريه. وإنّما 


التأويلية ها سياقها التاريخج >2 
المهم هو قراءات الآخرين للنصٌ وماذا يفهمون. 
ويشير هايدغر بأنَ فهم النصّ وتفسيره لا يبدأ من فراغ» وإنّما يبدأ من 
معرفة أوليّة عن النصّء ولقاؤنا بالنصّ يتم خارج الزمان والمكان» ولا نلتقي 
بالنصّ صامتين وإنَّ)ا متسائلين وهذه الأسئلة تمثل الأساس الوجودي لفهم 
النصّ وتفسيره؛ إذ يعتقد أن فهم البنية الوجوديّة للنصّ يتم بعيداً عن مبدعه؛ 
فيكون العمل لحظة وجودية تمتزج مع الوجود الذاتي للمتلقي والمفسّر الذي 
يمثل لحظة من لحظات الوجود الحقيقي وعندما تلتقي اللحظتان يبدأ الحوار 
وينطلق السؤال والجواب الذي تنكشف معه حقيقة الوجود وهو ما يعزز 
تجربتنا الوجودية. 
المبتنيات القبلية عند هايدغر 
تحدّث مارتن هايدغر عن المعطى القبلي» وهو إلى حدٌ بعيد يشبه ما تحدّثْ 
عنه نيتشه في التوقع وأثره في فهم النصّء ويفترض هايدغر أنْ الفهم لا 
يتشكل دون بناءات وافتراضات مسبقة؛ إذ تتشكل بنية الفهم عنده من 
جوانب ثلاثة: 
الجانب الأوّل: الرؤية القبليّة: وهي عبارةً عن توقعّات المفسّر وتطلعاته 
وبناءاته القبليّة؛ فالفهم بحاجة إلى وضع وبناء مسبق. 
إنَّ الرؤية القبلية ترسم لنا الطريق في التعامل مع موضوع الفهم؛ قن 
إدراك ضرورة صنع المنضدة لا يتصور من خلال تصور المسار والمطرقة 
فحسب. بل لابدٌ لنا من رؤية وتصور خاص عن المطرقة والمسمار؛ لأهميتهما 
في صنع المنضدة. 
الجانب الثاني: المعطى القبلي: وهو عبارةٌ عن الظرف الذي يتحقّق فيه 
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© الأستاد دالخ[ الحمدانة 
الفهم؛ ذلك أن الإنسان يعيش دائاً في ظل ظروف وملابسات خاصّة ليس له 
دخلٌ في إيجادها. 

الجانب الثالث: المدرك القبلٍ: وهو عبارة عن توقعات التأويل والمنهج 
الخاصٌ اللازم لعمليّة الفهم والتأويل. 

فالذي يستدعي التأمل حول بنية الفهم المسبق عند هايدغر هو إن كل 
معرفة أو تأويل يقوم على أساس المراحل المتقدّمة على الفهم. 

الدائرة التأويلية 

الدائرة التأويليّة عبارة عن الحركة والدوران بين الجزء والكل إذ يدور 
الذهن بين عمليّة التنبؤ بالكل والرجوع إلى الأجزاء التفصيليّة كي تتحقق 
عملية الفهم وتستمر في الدوران إلى أن يصل المفسّر إلى أكمل حالة من الفهم. 
والدائرة التأويليّة تبدأ من المفسّر وتنتهي إليه؛ فإذا أردنا أن نفهم شيئاً من 
الأشياء سواء كان نضّاً أم عملاً فنياً أم شيئاً خارجيّاً لابدَ علينا أن نسير في 
شكل دائرة تبدأ من فهم المفشّر القبل حول ذلك الشيء المراد فهمه ومنه يسير 
إلى فهم جديد يتبع الفهم الأول وتستمر العمليّة وتدور إلى أن يصل إلى فهم 
0لا 
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التأويلية (دع11اء167116]) عند شلاير ماخر 


أ.م.د أحمد واعظ' ”ا 


تعريب: الشيخ فضيل الجزائري 





ملخص البحث 

تبدأ هذه الدراسة بالحديث عن مؤمس التأويليّة الحديئة» وهو شلاير 
ماخر فهي نظرية الفهم. التي بدأها شلاير ماخر بسؤال: كيف تفهم عبارة 
كلامية أو كتابية» وقد قسّم الباحث بحثه على شكل نقاط وصلت إلى التسع. 
وخلص بعدها إلى أن شلاير ماخر كان واعياً كل الوعي بأن "عملية الفهم" لا 
تتيّسر إِلّا باشتراك أفراد النوع الإنساني في أصل الوعي الواحد(الوجدان 
المشترك)» الأمر الذي يؤثّر في فهمهم ليس معاني الكلمات فحسب». بل حتى 
في فهمهم لإشارات الآخرين وسلوكياتهم» وببيان آخر: إن هذا "الاشتراك 
في الوعي" يجعلناء من خلال وعينا بأنفسنا وأحاسيسناء قادرين على فهم 
معاني كلمات الآخرين وإشاراتهم وعلى هذا الأساس ادّعى شلاير ماخر أن 
الاشتراك في الإنسانيّة هو أساس كل عملية فهم؛ ومع تفطنه هذه النكتة 
ووعيه الكامل بها لم يفلح في بناء على أساسها تأويلية عامة ومناسبة» بل جعل 
الاتجاه التقليدي في تفسير النصوص محور تأملاته وتحليلاته التأويلية» ووْفق 


(*) أستاذ في جامعة باقر العلوم؛ ايران» قم. 
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© الدكتور أحمد ولعظق 

فقط لبعض الابتكارات منها أنه أخرج التأويليّة من دائرة النصّ وحصرها فيه 
إلى فضاء الكلام الشفاهيء استمداداً من هذه النظريّة وتأكيداً على ضرورة 
التعاطف وتجديد عملية الفهم» فقد تمكن ديلتاي في حين محافظته على الغاية 
النفسانية لتأويلية شلاير ماخر من توسيع دائرة هذا الحقل المعرفي الجديد 
بحيث طال جميع فروع العلوم الإنسانية وتجاوز حدود الفهم الكلامي 
والنضي: 


التأميلية عند شقير ماخر © 


التأويلية ىع :217:66ه14!) عند شلاير ماخر 

يُعرف شلاير ماخر (1878-117/74 م) عادة مؤسس التأويليّة الحديثة. 
وسنتناول آراءه بالتفصيل في ما سيأتي من المباحث. ونكتفي هنا بذكر - بنحو 
الإحمال- ما أحدثه في هذا الحقل من تغييرات تمثل الأساس الذي قامت عليه 
تأويلية القرن التاسع عشر. بل طالت تلك التغيرات تأويلية الفرن العشرين 
المتمثلة في التأويليّة الفلسفيّة أيضا. 

ومن النكات التي ابتكرها شلاير ماخر هي أنه عرف التأويليّة بأتها 
"نظرية الفهم”" (عمنلمقاكع لصن 2ه بومع15)؟ فإنه بدأ بحوثه التأويليّة هذا 
السؤال: "كيف تفهم عبارة كلامة أو كتابية؟ فالنظرية التأويليّة القديمة ترى 
فهم النصّ أمرا طبيعياً؛ لأنَ الألفاظ واضحة المعاني ويكفينا لفهمها أن نعرف 
اللّغة وقواعدهاء إِلّا في الموارد التي يكون هناك إبهام في النضّ فتلجأ حينذٍ إلى 
عملية التفسير؛ ففي واقع الأمر يلعب فنّ التأويلية: في ضوء هذه الرؤية. دور 
المساعد على هذا الأمر الطبيعي. أما الأمر الطبيعي لدى شلاير ماخر فهو 
سوء الفهم (ع010ههاد50:ن90:5)؛ حيثُ إِنْ التأويليّة عند السابقين تشرع 
حين نواجه إيهاماً عل مستوى النصّء فيا تشرع عنده من البده في محاولة هسم 
النصّ؛ لأنَّ احتمال وقوع سوء الفهم متوقع في جميع مراحل عمليّة الفهم. 
وهذا يشكل فرصة لتدخل التأويلية» فالاحتياج إلى التأويليّة ملازم دام لشبواء 
الفهم. باعتبار أن الفهم - في ضوء هذه الرؤية الجديدة - معجون بالتفسير. 
ومن ثمَ لا نحتاج إلى عملية التفسير فقط في مقطع خاص من الزمان. 
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ارتكز شلاير ماخر في تحليلاته التأويليّة على الخاصيّة الجدليّة للنصص 
وحتميّة التحاور معه. فالتأويليّة مثل - في رأيه- فنّ الإدراك الصحيح 
للخطاب والنصء فالشخص الذي يسعى إلى فهم النصّ يجب عليه أن 
يتحاور معه حتى يصل من خلال ذلك إلى ما وراء دلالة الألفاظ. ومن ثم 
فثل التأويليّة فنَ سماع بلاغ المتكلم وفنَ فهم الحوار الواقع بين المتكلم 
والسامع؛ ومن هنا ينّضح لنا أنَّ التصور الذي يحمله شلاير ماخر عن 
التأويليّة يقوم على أساس هذه الآرضية الجدليّة القائمة بين المتحاورين» فعلى 
ضوء هذه الرؤية التأويليّة يضحى الفهم الدقيق للنصٌ والمطابق للواقع أمراً 
في غاية الصعوبة؛ فإِنْ تأكيده (عنصري الحدس والتنيؤ) واحتمال عدم 
مطابقتهم| مع معنى النصّ الواقعي أدَّى إلى أن تحيط بالفهم والتفسير هالة من 
الإمهام والتردد. 

لم ينشىئ شلاير ماخر نظريته التأويليّة من فراغ بل يرى سعيه من صميم 
القركةاالرومنانيةة ىآ آزل يذارقها والدى رعوع ساة أرووب اكريما يقرت 
عقدين من الزمن» ى| نلحظ ذلك في الأعمال التي ظهرت على مستوى علم 
الجهال وفرنَ الشعر الجديد اللذين ابتكرهما كل من الفيلسوف فيخته (6)ط510) 
وشيلنج (611128ط56) وما أثاره النقاد من أمثال الآخوة شلجل (فردريك 
واحوسيك) هن أفكاز ...كل هذا قد فتح أبعاداً جديدة للحركة التأويليّة 
وحدّد لها وظائف لم تكن معهودة من قبلء فلم تعد التأويليّة تشغل نفسها 
بحل رموز المعنى المفروض أو رفع الموانع التي تعيق الفهم الصحيح؛ بل 
اهتمّت بأمور أعلى من هذا بكثير؛ إذ جعلت الأساس هو "الفهم" نفسه. 


ووس سّعت في توضيح شرائط تحققه وآليات تة نفسير ه. 


التاويلية عند شلاير ماخر © 
أمَا التأويليّة قبل الحركة الرومانسيّة فقد كانت تنوهم أنَّ قارئ النصّ 
سيفهم كل شيىء بحيث يكون في متناول يده تمام معنى النصّ الباطني. وذلك 
ما دام لا يواجه في قراءته إبهاماً في النصّ أو فقرة تنطوي على مفارقة من 
المفارقات. وإذا حدث ذلك تتدخل التأويليّة وترفع هذه الموانع من البينء 
وشلاير ماخر الذي كان يتنفس في فضاء الرومانسيّة» طرح اتجاهاً جديداً 
يقضي بِأنْنا لا يمكننا أن ندعي فهم شيءٍ من الأشياء ما دمنالم نستطعْ تحديد 
هوية هذا الشىء تحديداً ضرورياً وبالتالي إدراكها. 
وإذا كانت الرومانسيّة تعني التطلع غير المشبع نحو الكمال؛ فيجب عد 
النظريّة التأويليّة التي أثارها شلاير ماخر في القرن التاسع عشر نظرية 
رومانسيّة» ولهذا السبب رأى أغلب محققي التأويليّة لهذا القرن أن ما طرحه 
هذا الرجل من آراء في هذا الحقل المعرني نهاية لأعمالمم التي امتنعوا عن 
نشرهاء ما دفع أغلبية طلابهم إلى جمع آراء أساتيذهم ونشرها. 
والحركة الرومانسيّة (التي نشأ شلاير ماخر في أحضانها) تأثرت بالثورة 
الكوبرنيكية التي تزعمها الفيلسوف الألماني كانط؛ فإنّ كتابه "نقد العقل 
الخالص" أدى دوراً أساسياً في تضعيف العقل النظري ومنزلته. وأوجد 
أرضية للانتقال من عقلانيّة عصر التنوير إلى الرومانسيّة» وقد كانت الفرضيّة 
القبليّة التي تحملها عقلانيّة عصر التنوير تتمشل في أنَّ الذهن الإنساني» على 
الرغم من محدوديته. يستطيع أن يغوص في نظام العالم بمدد من الفكر المهتدي 
بأصول عقلانيّة غرست في ذهنناء واتضح من تفكيك كانط بين الشيء في 
نفسه (نومن) والشيء عندنا (فنومن) نقطة مهمّة هي أنَّ ما هو معلوم لدينا 
هو ظواهر العالم أطَّرها الذهن الإنساني على مستوى الفاهمة» فتبقى الأشياء في 
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نفسها مجهولة وبعيدة عن متناول الذهن. وتشكل النقطة السابقة أحد أصول 
التي قامت عليها الرومانسيّة والتأويليّة الحديثة. 

وكذ] مارت وؤيه كوك (بهها الرؤية التشيير :)عمل تنسيرنة اراي 
ذايَاً (في مقابل الموضوعي) أثير السؤالُ الآتي: "هل تتيسّر الموضوعاتية في 
المماوسة التاويلة ؟ . 

وفي النهاية وصلت رومانسية شلاير ماخر إلى هذه الفكرة وهي أن الأمر 
الشائع والعام هو سوء الفهم وعدم الاطمئنان إلى ما نفهمه من مراد المؤلّفء 
غير أنه م يبذل أيّ جهدٍ لتحديد ماهيّة سوء الفهم بخلاف ما فعلته تاريخانيّة 
القرن التاسع عشر؛ فإِنّ تاريخانيّة القرن التاسع عشر (التي تسمى بالنسبانية 
كذلك) تعتقد أنَّ كلّ ظاهرة خاصّة يجب أن تُفهم وتُدرك في الفضاء التي نشأت 
فيه» ومن ثم لا يمكن مطلقاً الحكم على العصور الأحَر بمعايير هذا العصرء وإذا 
جئنا إلى آرائنا في ما يتصل بالعصور الغابرة فإنّنا نجدها أثيرت في ضوء معايير 
زمانناء ومن هنا لا يمكن لنا العلم بالتاريخ علا دقيقاً وكل ما نعلمه عن 
الماضي يمثل علماً نسبيأًء فكل من يحاول - في نظر التاريخانية- فهم الننصوص 
أو أي شيءٍ آخر في إطار معايير زمانه يقع في سوء الفهم بالضرورة؛ ومن هنا 
يظهر أنَّ عدم الاطمئنان إلى فهم حقيقة الماضي أمرٌ طبيعيٌ وعلى القاعدة. 

5 بهذا المقدار لبيان الأرضيّة الفلسفيّة التي تشكلت على أساسها 
التأويليّة الحديئة» وسنتعرض في ضمن بحثنا عن التأويلية الفلسفية إلى 
الأصول الفكرية والتأريخيّة التي أدّت إلى الانتقال من الميتافيزيقا إلى التأويليّة 
الفلسفيّة. 


-. 


التأويلية عند شلاير ماخر © 

تأويليَخ شلاير ماخر 

تتمتع تأويليّة شلاير ماخر بخصوصيات ميّزتها من التأويليّات السابقة 
عليها امتيازاً تاماه فإنَّ هذا المحقق الكبير فتح آفاقاً جديدة في هذا الحقل 
العرق كانت متشا لآخافات ككيزة لدى من جاء بغله#:وآئرت تاثيراً ميقا فق 
تكامل التأويليّة وتوسّعها الكمي والكيفيء وفي الآتي نشير باختصار إلى أهمٌ 
ما طرحه من آراء في هذا الحقل المعرفني: 

الأؤل: من ابتكارات شلاير ماخر في هذا المجال أنه جعل ماهيّة الفهم. 
والتفسين فسآلة مستغلة عن مسائل التأويلية الأَحَر إن ما ان يشكل هد 
التأويليّة قبل شلاير ماخر هو الآليات التي تساعد على تحقق عمليّة الفهم 
والمنطق الذي يعيننا على تفسير النص ورفع ما يلفه من إبهام» ولم تتناول أبدآ 
ماهية الفهم والموانع التي تعيقنا على فهمه. 

أَمّا شلاير ماخر فقد أعاد بناء الفهم والتفسير من جديدء وأنتج ماهيّة 
جديدة لكل منهما؛ فحينا يتعاطى أهل الفنّ فهمَ أثرٍ فنَيَّ خاصٌ فهم - في 
الواقع - في صدد صنع تاريخي لهذا الأثر من جديد. وذلك بدخوهم إلى العالم 
الذهني لصانع هذا الأثر حتى يتسنى لهم درك المعاني التي يحملها هذا الأثر 

بكلمة ثانية: لكي نفهم المعنى الذي يشير إليه هذا الأثر الفني يجب علينا 
معرفة ذهنيات فاعل الآثرء فيجب على المفسّر أن يؤسّس من جديد الحالة 
التي كان عليها ذهن فاعل الأثر الفئي ويخلق منها إنتاجاً جديداء ويسعى إلى 
لمس العالم الذهني الذي أنتج هذا الأثر الفني. 

ونجد القصة نفسها في تفسير النصّء فإِنّ المفسّر حينم) يحاول الوصول إلى 
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معنى النصّ يسعى إلى صنع الذهنيّة التي أنتجت هذا النصّ من جديد. 
وبالتالي يقف على الفضاء الحاكم على ذهنيّة المؤلف حين إنتاجه ذلك النصّء 
أمَا قبل شلاير ماخر فقد كان تفسير النصٌ أو فهمه عبارة عن "المواجهة مع 
النضّ وما يحتضنه من إبهامات". في ما يتمثل عنده في "المواجهة مع ذهنيّة 
المؤلّف" والوصول إلى ديار ذهن المؤلّف من خلال ترميمها وبنائها من جديد؛ 
بمعنى: درك فردانية المؤلّف وفاعل الأثر. 

الثاني: ما تبناه شلاير ماخر من رأي في ما يتصل باهيّة النصّ والتفسير 
سبّب في تغيير رسالة التأويليّة» فحين| تتمثل رسالة التأويليّة في رفع الإبهامات 
التي تلف النصّ فيكون فهم النصّ أعمّ من تفسيره» ويضحى التفسير ممارسة 
قد نحتاج إليها في بعض الأحيان. وبالتالي: تكون رسالة التأويليّة رسالة 
خاصة وليست عامّة؛ أي: أننا نحتاج إليها في مواضع خاصّة وهي المواضع 
التي تظهر فيها إهامات على مستوى النصّ؛ فالنظريّة التي تبناها شلاير ماخر 
قد وسعت من دائرة اهتمام التأويليّة؛ الأمر الذي أدَّى إلى توسع في رسالتها 
حيث خرجت من دائرة خاصة وموضع خاص إلى دائرة عامّة وموضع عام؛ 
أذ اقب لأتزرهى دركك :ورذافينة ايحن الات وهرفيع اتنا النهدة التي 

يشت ولادة الأثرء بناءً على هذا: أن كل عمليّة فهم تحتضن درك فردانيّة 

شخص ماء وإذا عرفنا التأويليّة بأتّها "فنَ فهم الأثر أو آلة لفهم الأثرء أو 
تفسير فهم الأثر" فقد جعلنا من التأويليّة رسالة عامّة؛ لأنّه أين) يكون فهم 
ستكون التأويليّة آلته وفنه. وبالتالي: إذا شئنا معرفة سرّ عموميّة تأويليّة شلاير 
ماخر فيجب علينا البحث عنها في تفسيره الخاص لمقولة الفهم. 

الثالث: وسّعت النظريّة دائرة التأويليّة من جهة الكم أيضاً؛ فإِنّ 


التاويلية عند شلاير ماخر © 
التأويليّة» في رأيه» يجب أن تشمل جميع النصوص المختلفة بما فيها النصوص 
التحنوة و الترسوتهن اللناك :لخر لا ضرفا فق التضعوض. لزي قتعلا 
بل قد تجاوزت - عنده- حدود المكتوب وباتت تشمل حتى الكلام؛ على 
اعتبار أنه لا يوجد تفاوت جوهريء فب| يراه هوء بين فهم النص وفهم 
الكلام؛ فتوسيع شلاير ماخر لدائرة التأويليّة من المكتوب إلى القول الشفهي 
قد تلقفه المحقق ديلتاي الذي وسّع بدوره من دائرة موضوع التأويليّة إلى أن 
بات يشمل مطلق العلوم الإنسانية. 
الرائع :يفاك ل كل من القولبءى نوي سين عره بعال الحاطنب: 
قطعة فنيّة؛ فإنَّ المؤلّف أو المتكلّم بعدما يبلور الإحساس أو المعنى في ذهنه 
يصيغه ني قالب العبارات الكلامية أو الكتابية» وهذه الصياغة ليست 
ميكانيكيّة وانعكاساً فكريّاً قهريًاً أو جرد إحساس ذهنيء بل إِنْ الفنَ والذوق 
يلبسان هذه المعاني لباس الألفاظ والكلماتء فإن المعاني والبيان وفنّ الشعر 
والذوق الأدبي تمثْل كلها لباسا فاخرا يزيّن قامة المقول والمكتوب. 
وفهم المكتوب والمقول وتفسيرهما يطويان مسيراً يختلف عن المسير الذي 
تطويه عملية التكلم والكتابة؛ بمعنى: أنّنا على مستوى الفهم بدوا: نواجه 
النصّ والكلام؛ ونسعى - بعد ذلك- نحو درك الذهنيات والإحساسات 
التي ولّدت العبارات؛ والحكم السابق نفسه الذي أجريانه في حقٌ صياغة 
المكتوب والمقول نجريه هنا؛ أي: أن صياغة كلا من المكتوب والمقول في ثوب 
فني ليست عمليّة ميكانيكيّة محضة. بل تخضع إلى طريقة فنيّة وذوقيّة. كذلك 
فهم معاني العبارات لا يحصل بمجرد إعمال القواعد الأدبيّة. بل يحتاج - هو 
بدوره- إلى طريقة فنية وذوقية. والوصول إلى ذهنيّة فاعل الكلام ودرك 
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فردانيته يحتاج إلى فنْ خاصٌ. والفنَ الذي يتكفل بهذا المهام هو التأويليّة. ولذا 
قثل التأويليّة فنَ فهم النصوص والكلام'". 

الخامس: يُمثل الفهم عند شلاير ماخر "درك فردانية شسخص آخر". 
وهو أساساً أمرٌ ممكن ني حدّ ذاته؛ فعلى الرغم من وجود غربة بين "أنا" 
و"أنت" بدليل وجود فردانيات مختلفة» فهناك أذواق وإحساسات وتجارب 
مشتركة بين أفراد الناس. كأن كل إنسانٍ ينطوي في باطنه على قطعة من 
الآخر؛ الأمر الذي يمكننا من فهم الأشخاص الآخرين. 

ومع وجود هذه الغربة بين أفراد الإنسان يبقى احتمال وقوع سوء الفهم 
قائأ. ومن ثم نبقى دائياً في معرض سوء الفهم وعدم درك فردانيّة المؤلّف 
وفاعل الأثر الفئي أو الأدبي؛ وقد كان لشلاير ماخر اهتمامٌ خاص بهذه المسألة 
(سوء الفهم)؛ وكانت محاولة كشف طريقة ناجعة تخفف من الوقوع في سوء 
الفهم المحور الأساس في أبحاثه التأويليّة. 

السادس: من النكات المهمّة في فكر شلاير ماخر تفطنه لعدم كفاية 
القواعد اللغويّة لتحقق عمليّة فهم النصّ وتفسيره. إذ كانت الرسالة الوحيدة 
للتأويليّة قبل شلاير ماخر هو تنقيح القواعد الأدبيّة والنحويّة لحصول عمليّة 
الفهم. فإنَّ كلادنيوس قد تفطْن إلى هذه النكتة وهي: إِنّ ما في ذهن المؤلّف 
ربا يكون أسمى ما يستخرج من مدلولات الجمل التي ينطوي عليها النصء. 
لكنه يرى أن وظيفة التأويليّة تتمثل في درك هذه المدلولات والمعاني. ولا 
تتجاوز هذه المرتبة من الفهم. أمَا شلاير ماخر فإنّه يرى أن رسالة التأويليّة 
هي "درك فردانيّة المؤلّف". وهذا ما يفسّر اهتمامه الخاصّ بالمعاني المحتملة 
الخارجة عن دائرة القواعد اللغويّة والنحويّة. 


التأويلية عند شلاير ماخر © 


السؤال: لماذا يتصور إمكان عدم المطابقة الكاملة بين مراد المؤلّف وما 
نستفيده من النص من خلال تطبيقنا للقواعد اللغوية والنحوية عليه. ولماذا 
يحتمل أن يكون مراد المؤلّف غير ما نفهمه من مدلول كلامه؟ لهذه المسألة أدلّة 
مختلفة نتعرض لبعضها على النحو الآتي: 

الأوّل: من الممكن أنَّ المؤلّف ل يبيّن مراده ببيانٍ لائق ومطلوب؛ فقد 
أشرنا في ما سبق إلى أن بيان الأحاسيس وإظهار الفكر ومافي الضمير 
للمخاطبين في قالب العبارات الكلاميّة أو الكتابيّة فعاليّة فنيّة لا تخضع لنمط 
واحدٍ يقع في متناول الجميع؛ فقد لا يتمكن الشخصٌ بعض الموارد من 
الإفصاح عن مراده بسهولة وبساطة» ويرجع ذلك إلى تفاوت الأفراد في 
الفصاحة والبلاغة» وفي النتيجة إنَّ حدوث سوء الفهم وعدم الانطباق 
الكامل لمدلول اللفظ مع مراد المتكلّم ومقصوده أمرٌ متوقع. 

الثاني: تل اللغة آلة يوظّفها المتكلّم والمؤلّف لإظهار فكره وإحساسه. 
وهي عبارة عن قوالب عامّة ومشتركة توضع في متناول يد المتكلّم» لكثها غير 
مُستفاد منهاء بل هي معزولة عن تصرفات المستعمل لها؛ فإنَّ مستعملها قد 
يتصرف في هذه القوالب اللغويّة العامّة في بعض الموارد تصرفاً لا يفضي بها 
إلى التغيّر في ماهيتها ودلالاتها بحيث تنتفي عملية التفهيم والتفاهم بكلتيها. 

إذن: المرادُ من هذا التصرف هو أن المؤلّف. في عين حفظه لبعض 
خصوصيات اللغة العامّة. يدخل بعض الأمور الجديدة في استع_|لاته 
اللغوية» مثلا: يأ ببعض الاستعارات والتشبيهات الجديدة ويخلق علاقات 
جديدة بين بعض المعاني. الأمر الذي لا يتسنى عمله على أساس القواعد 
اللغويّة والنحوية. وهذا الأمريقوّي الجهة الذهنيّة والذاتيّة للمكتوب والمقول 
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ما يزيد في احتمال الخطأ ويوجد أرضيّة للوقوع فيه وسوء الفهم ". 

الثالث: قد تتفاوت نيّة المتكلم مع ما نفهمه من ألفاظ عباراته؛ إذقد 
يتحمل اللفظ معاني متعددة ولا ندري المعنى المراد من المتكلم» وهل هو ني 
مقام الجد أو في مقام المرل0؟ 

الرابع: إنَّ تفطن شلاير ماخر لعدم كفاية التفسير القائم على القواعد 
النحويّة واللغويّة تركه يؤسّس لنظرية تتمئّل في أن الفهم يرتكز على نوعين 
من التفسير: 

أ. التفسير النحوي: وهو عمل يتكئ على القواعد اللفظيّة والأدبيّة 
ويتعاطى مع النصّ والقوالب التعبيرية. 

ته التفسين النفساق والفتى: الذى يتسعى إلى فم فرداثّة اولك 
ذهنيته» فك أنَّ للكتابة والتكلّم مرحلتين: ما يجول في الذهن وما يبيّن في 
قالب العبارات - كذلك الفهم أو التفسير يجب أن يطوي هاتين المرحلتين: 
فهم ما يصاغ في قوالب لغويّة (التفسير النحوي) وفهم ماني ذهن فاعل 
الكلام ونيّته (التفسير النفساني). 

وتقلهيزة فق الغامل ف كتاناك البلذ ير مناجر أن فا تناد كنا لست بالقسيد 
النفساني مرّ بمراحل تكامليّة؛ فإنّ أل ما أثاره وأكّده هو أن فهم الجهة 
الغينانة تسكيرب ار مقرل عمد نعو خلال نينا سلوب قاض 
أئدزدد00 ا 0 
المؤلف التي تحصل من خلال الإحاطة بأسلوبه» فلا ننال التفسير أو الفهم 
المطلوب. وقد أشار شلاير ماخر (سنة 1814م) إلى أهميّة أسلوب المؤلف 
بهذه العبارة "هدف التأويليّة الفهم الكامل والتام لأسلوت المولف"00. 


التاويلية عند شلايدر ماخر © 

فلم يكن التفسير النفساني» عند شلاير ماخرء يعني في بداية الأمر 
الالتفات الصحيح إلى فهم ذهنيّات المؤلّفء بل كان يُمَثّل طريقةٌ وإرشاداً إلى 
فهم أسلوب المؤلف في استعماله لآليات اللغة وقواعدهاء وأمًا في ما بعد فقد 
بات مرشداً لاستباء أصل النصّ من خلال فهم فعاليّات ذهن المؤلّف؛ فلم 
تُعدَ ظاهرة الفهم والتفسير تُثَلَء بعد هذا التطور الَْممّل في إثارة التفسير 
النفساني والفتّي بقصد ترميم ذهنيّة صاحب الأثر والتعاطف معها ... [تمثل] 
جرد محتوى النصّ الخاصٌ والأسامي, بل أخذ "عملية بروز باطن الفكر 
بواسطة اللغخة"07 . 

الخامس: ظاهرة فهم النصّ تتمٌء في الرؤية الشلايماخرية» من خلال درك 
أمرين اثنين: 

.١‏ الفهم النحوي (اللغوي) للنصّء وهو يُمثّْل أمراً موضوعياً نحصل 
عليه من خلال استخدامنا للقواعد والقوانين المتواضع عليها. 

؟. الفهم الفني للنصّء وهذا بوصفه ينطوي على بعد نفساني ويتعلق 
بفكر المؤلّف وكيفيّة استخدامه للغة وتصرفه فيها يُمثّل مشكلاً أساسيّاء. فلا 
كي ترسييه بو دين إلا بالشلس والسود 

وقد تمكن شلاير ماخر بعد جهدٍ كبيرء من تأصيل القوانين النحويّة 
والأدبيّة في ما يتصل بالضلع الأوّل لظاهرة فهم النصّ. ومع هذا كله قد 
التفت التفاتة جيدة إلى مسألة وهي أنه يجب أن لا نكتفي بهذه القوانين في 
عمليّة الترميم الحدسي لمراد النصّ؛ على اعتبار أنَّ فهم النصّ قائم على التنبؤء 
ولا يقصد من التنبؤ الإلهام والرحمة الإلهيّة الخاصّة بل يقصد به الحدس نفسه. 
وقد أدرك جيداً استحالة تأصيل هذه الجهة الحدسيّة والتنبوتيّة للتأويليّة 
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والتفسيرية ''. ومن هنا يمكننا القول إن عمل شلاير ماخر يتمثل في تأصيل 
منهجيّة معتبرة للاحتراز من سوء الفهم والسقوط في الفهم الناقص. 

السادس: لم يرغب شلاير ماخر في طبع آثاره التأويليّة» ويرجع هذا - 
حتأ- إلى مشروعه الفكري الذي بقي ناقصاًء فإنّه لم يستطع أن يجد حلاً 
لتمايلاته المتناقضة في الفكر التأويل؛ فإنَّ في فلسفته ميلاً عميقاً إلى مقصدين: 

المقصد الأول: إِنَّ اتجاهه الديكارتي ساقه إلى تأصيل فين باسم التأويليّة في 
قالب منهجيّة عامّة لمقولة الفهم. 

المقصد الثاني: إن اتجاهه الفلسفي الرومانسي يجعله يصرّ على البعد الجدلي 
(الدياليكتيكي) والتنبؤي للفهم. 

وفي النتيجة: تحت وطأة البصيرة أو الإحساس الشهودي والحدسي تخلى 
عن اتجاهه الديكارتي وميله إلى تأصيل منهجيّة عامّة ومجموعة قواعد عامة. 

فقد حاول شلاير ماخر أن يجمع بين الأرضية الرومانسيّة لفكره. الذي 
ورثه من كانط المؤمن بقصور الفهم الإنساني وانحسار إدراكه في الظواهر (لا 
اله رمه اين لحان الضاء سو ريا النقوية العكد ا بون زرده 
الديكارتيّة الي تسعى إلى تأصيل مقولة الفهم؛ في حين أن البعد الديكارتي 
من فكره يريد أن يكون أكثر عمومية. 

يؤكد فكره الرومانسي على عموميّة سوء الفهم؛ وهذا جعله يقتنع بأن 
مجرد تأصيل قواعد عامّة لا يمكّننا من حل إشكاليات الفهم ". 

السابع: من النكات المهمّة التي أثارها شلاير ماخر في جال التأويليّات 
مسألة دوريّة الفهم؛ وقد اقترحها بغية تحليل ظاهرة "فهم النصوص" ثم 
وسّعت التأويليّة الفلسفيّة من دائرتها بحيث باتت تشمل جميع صور الفهم ولا 
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تقتصر فقط على فهم النصوص.ء وتؤكد الحلقة التأويليّة (عاءمزءلمءنانءمعصمء81) 
نكتة مؤداها: كيف ينّم الارتباط بين الجزء والكل في "حركة دائرية" في تحقّقى 
ظاهرة الفهم والتفسير؛ على اعتبار أن فهم الكل يرتكز ضرورة على فهم 
اا و ا ا ع زر عل فير لحر رمال اا ا 
المسألة أي "دورية الفهم" يضحى التعلّم عبارة عن عمليّة إحالة إلى الغير؛ 
فإنْنا ندرك شيئاً ما بقياسه إلى شيءٍ ثانٍ نفهمه بشكل أحسن. 
فالحلقة بوصفها كلاً تُعرّف الأجزاء التي تشكلها وتقوّمها؛ فالجملة 
عبارة عن وحدة يتعيّن معنى كل جزء من أجزائها من خلال إرجاعه إلى كل 
الجملة» ومعنى الجملة يرتبط أيضاً بمعاني أجزائها ومكوناتها؛ فبهذه العلاقة 
الجدلية المتناظرة بين الكل وأجزائه يكتسب كل واحد منهما معناه المخاص 
بإرجاعه إلى الآخرء ومن هنا كانت عملية الفهم دورية وعلى مستوى هذا 
الدور يتعيّن المعنى» وتسمى هذه المفردة التأويليّة: الحلقة التأويليّة"” . 
وقد كانت هذه المفردة التأويليّة بالنسبة لمؤسس التأويليّة الحديثة (شلاير 
ماخر) مبدأً إلهام بالنسبة إلى التأويليّة الفلسفيّة» فقد أكد هايدجر في فصل 
مشهور من كتابه "الكينونة والزمان" على أن الحركة الحلقويّة تكمن في كل 
صورة من صور الفهم: "كل تفسير يسعى إلى فهم شيء يجب أن يفهم قبل 
ذلك الشيء الذي يسعى إلى تفسيره"؛ فهايدجر يعترف بأن "الحلقة التأويليّة" 
على ضوء الفهم الرائج للعلم والمعرفة والذي يسعى إلى الموضوعيّة في ظاهرة 
الفهم وينظر إلى موضوعات الفهم. بوصفها حقيقة من الحقائق وشيئاً من 
الأشياء تحتضن - في النظرة البدوية - في أحشائها التناقض والدور الباطل. إِذْ 
لا يمكن الالتزام بأنْ المعرفة التي تمل نتاج فعاليات علميّة تكون فرضيّة قبليّة 
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ومعلومة مسبقاًء حتّى لو كانت هذه الفرضيّة القبليّة توظف في إطار 
معلوماتنا المشتركة في ما يتصل بالإنيان والعال'''". 

هذا التناقض لم يغب عن بال شلاير ماخر لكن حلّه لهذه الإشكاليّة 
يختلف عن حل هايدجر الذي يقوم على هدم الفهم الرائجة للعلوم والمعارف 
(سنعرض له في محله المناسب) أمّا طريقة شلاير ماخر فتتمئّل في أنَّ فهم 
النصّ يرتكز على العلاقة التعاكسيّة المتحققة بين الأجزاء والكل والمقايسة 
بينهماء ولكن هذا كله لا يمثل نهاية القصة. بل يسهم في عمليّة فهم النصّ 
عنصر الشهود والتنبؤء وعلى هذا الأساس.ء لا يمكن للمنطق وحده أن 
معنن بطقفة لسع اوها ف سقدووه انا طول تدى العاننة العامة 
بين الأجزاء والكل؛ أمّا الشهود والتنبؤ فخارجان عن دائرة المنطق. 

فإذا كان فهم النصٌ يرتكز على العلاقة التعاكسيّة بين الأجزاء والكل. 
فمن الطبيعي أنْ مس الحلقة التأويليّة مستحيلة منطقيّاً؛ لأنْ المفسّر قبل أن 
يدرك الأجزاء يتعّن عليه درك الكل ومن جهة ثانية لا يمكنه تصور الكل 
بدون تصوّر الأجزاء في الرتبة السابقة» وهذا تناقض لا يقبل الحلء أمّا إذا 
أدخلنا عنصري «التنبؤ والحدس) في عملية فهم النصّ؛ فالمفسّر ينفذ في داخل 
الحلقة التأويليّة الأمر الذي يؤهّله لدرك الأجزاء بالكل ودرك الكل بالأجزاء 
من دون وجود ترتب منطقي بين الإدراكين» ومن ثم ينتفي التناقض 
المفروض من الأساس. 

الثامن: النكتة المهمّة في تأويليّة شلاير ماخر هي أن الرجل يعتقدء مثشل 
أسلافه. بإمكان الفهم الموضوعي للنصٌّ؛ أي: أنه يعتقد أنَّ درك المقصود 
والمراد الواقعي لفاعل الكلام أمرٌ تمكن وقابل لوضع اليد عليه؛ ويؤمن 


التأويلية عند شلايد ماخر © 


بإمكان مطابقة فهم المفسّر لمعنى النصّ الواقعي (ذهنيّة المؤلّف»» والتفات 
شلاير ماخر إلى مسألة سوء الفهم وأن المفسّر دائياً في معرض السقوط في سوء 
الفهم لم يبعده عن إمكان فهم النصّ فهماً موضوعيّاً وم يجره إلى ورطة التفسير 
الذاتاني» وهذه النكتة من وجوه التفاوت بينه وبين التأويليّة الفلسفيّة. 
وكذلك تأكيد شلاير ماخر على دوريّة مقولة الفهم ل تجعله يعتقد بمسألة 
"لا نباتيّة عمليّة الفهم" فإِنَ جادامر يصرّح بأن شلاير ماخر لم يلتزم أبداً 
بمسألة "لا نبائيّة عمليّة الفهم"؛ لأنّه كان يتكلم عن "الفهم الكامل للنصّ". 
ومن يرى أنَّ النصّ يقبل الفهم الكامل فإِنَّه يلتزم لا محالة بالنهائيّة لعمليّة 
تقبون ]اله : 
ينضح لنا ما سبق أنَّ شلاير ماخرء الذي يُعدٌ أب للتأويليّة الحديثة؛ فقد 
كانت بعض أطروحاته مبدأ إلهام لمن جاء بعده من المحققين با فيهم أصحاب 
التأويليّة المناتت قل ار اهن الاك الفلسفيّة اختلافاً جوهريًا 
وأساسياً؛ لأنَ التأويليّة الفلسفيّة لم تلن اهتهاماً ل"محورية المفسّر" ول يكن 
"فهم مراد المؤلّف" هو ال هدف من عملية التفسير عندهاء في حين أنَّ رسالة 
التأويليّة لدى شلاير ماخر تتمثل في استنباء ذهنية المؤلّف وفردانيته» وبكلمات 
اخنة سيره اق لطوظالار مالعى عنس أذ بدو يضل عور الولف وين 
وجوه التايز بين تأويليّة شلاير ماخر والتأويليّة الفلسفيّة اعتقاده بإمكان 
عبر الرعترعي للنرء فيا ال مسبو لتيل ل مطائق انين اكد 
التأويليّة الفلسفيّة أمراً ذهنياً ذاتاً. 
ويضاف إلى هذا كله أن شلاير ماخر يعتقد - كما أشرنا إلى ذلك فيا 
سبق- ب"نهاتية عمليّة الفهم" أمّا عند التأويليّة الفلسفيّة فإن عمليّة فهم 


شراماق دعاصرة- العصد اذرَل- المزة الأرلي 
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النصّ تنشأ من عملية انصهار أفق معنى المفسّر مع أفق معنى النصّء وهذا 
الانصهار ينطوي على إمكانات لا حد لهاء وبالتالليي تكون ملاعبة معنى المفسّر 
مع النص لا إلى نهاية. 

التاسع: يتمثل نظر شلاير ماخرء في استنباء فكر المؤلّف وإخضاعه 
لتجربة جديدة"'' (فإنَ الرجل لم يفصل أبداً بين العبارات ومؤلّفها) وهذه 
التجربة الجديدة لم نحصل عليها من طريق تحليل نفسانيّة المؤلف ومن خلال 
تحديد محركات إحساساته؛ بل نحصل عليها من خلال معرفة فنّ تجديد فكر 
المؤلّف, وهذا الفنّ يحصل في ظل التعاطي الشهودي مع النصّ. 

فهدف المفسَّرء عند شلاير ماخر, لا يتمثل في وضع النصّ جانباً وذلك 
بدراسة نفسانيات المؤلّف والنفوذ في باطن ذهنياته» بل هدف المفسّر هو أن 
يسعى من خلال تحليلاته إلى اصطياد ذهنيّة المؤلف المتجليّة في النصّء وعلى 
هذا الأساس تتعيّن وظيفة المفسّر في التخلي عن ذاته ووضعها في داخل 
المؤلف حتى يشهد المراتب التي مرّت من خلاها ذهنياته إلى أن يظهر النصّ 
ويتجل في الخارج. وبالتالي: يتسنى له اصطياد المعنى المراد والمقصود من 
اليم 7 

كان كاير مات واعينا كل الوعي ان "عملية القهيه" لا تسن إلا 
باشتراك أفراد النوع الإنساني في أصل الوعي الواحد (الوجدان المشترك). 
الأمر الذي يؤثَّر في فهمهم ليس معاني الكلمات فحسبء بل حتى في فهمهم 
لإشارات الآخرين وسلوكياتهم. 

وببيان آخر: إِنَّ هذا "الاشتراك في الوعي" يجعلناء من خلال وعينا 
بأنفسنا وبإحساساتناء قادرين على فهم معاني كلمات الآخرين وإشاراتهم» 
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وغل هذا الأساتى اذ قلاير ماخر أن الاعتراك ق الإتسانتة هيو اناس 
كل عملية فهمء ومع تفطنه لهذه النكتة (التي تناز بأهمية فائقة) ووعيه الكامل 
بها لم يفلح في بناء - على أساسها- تأويليّة عامّة ومناسبة» بل جعل الاتجاه 
التقليدي نفسه في تفسير النصوص محور تأمّلاته وتحليلاته التأويليّة» ووفق 
فقط لبعض الابتكارات» منها إخراج التأويليّة من دائرة النصّ وحصرها فيه 
إلى فضاء الكلام الشفاهي, استمداداً من هذه النظريّة وتأكيداً على ضرورة 
التعاطف (الوجدان المشترك) وتجديد عمليّة الفهم» فقد تمكن ديلتاي في حين 
محافظته على الغاية النفسانيّة لتأويليّة شلاير ماخر من توسيع دائرة هذا الحقل 
المعرفي الجديد بحيث طال جميع فروع العلوم الإنسانيّة وتجاوز حدود الفهم 
الكلامي وال 
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الهوامش 


حمل 186 بطم لم4١‏ لجد طنبم )١(‏ 
(7) قد بسط ناصر حامد أبو زيد هذه المسألة في كتابه: آليات القراءة وإشكالات التأويل: 
.١١‏ 
380 . 0غ. أدأنللء دالعمماء ممع عهولداننسج م6 
٠١‏ ظ يتابعمعرمت!! :ع لممك:ظ ععجراوم ( 5) 
أن لالتك اللكنا علهاف لاذلا لهحت لقنا لمة كت النءمعدمء لل ممطلات'8ا ومع طعوعومة (6) 
2.7 كجعمم لهو رمعم 
للععع0 عطصود الل ؟لا 5ه ععلويممعروه1! لمعتطجممامطه جا ووتاء نووز (6 
.00130813325 
3 . ب دن للع مم1١‏ أه سحوريوك (/0 
(6) داوود كوزنز هوي. الحلقة الاتفادية: .60١‏ 
/اخ .2 حع نت عه 3 
4 لط عجن( لمة عمزع8 )٠١(‏ 
0١‏ ممن تأثر بهذه النظريّة (ترميم ذهنيّة المؤلف وتجربتها تجربة جديدة) المحقق الكبير 
ويلهلم ديلتاي الذي سعى من خلال تعميمه لهذه النظرية (بحيث تهاوزت النص 
وباتت تشمل جميع العلوم الإنسانية) إلى إيجاد منهجية عامة للوصول إلى هذا 
الوجدان المشترك (التعاطف) والتجديد على مستوى جميع فروع المعرفة الإنسانية. 
8-١و‏ ط سي اإرعوعو ١‏ (107) 


017 طم نبجطومدوائطط معنى51! لمة نامعل‎ ١١8-١١7 
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مدخل لتاويليّة «دوء11داء»216,1) هايدغر 


علي فتمي' ”ا 


تعريب: علي هاشم الموسوي 


ملخص البحث 

يتشكّل هذا البحث من مقدمة تاريخيّة عن أصل التأويليّة وتاريخهاء ثم 
دراسة موجزة عن تأويليّة هايدغر (ت 9177١م).:‏ والاصطلاح الخاصٌ الذي 
قذمه. وهو يختلف عن مراد شلاير ماخر (قوة خاصّة يمكن من خلالها النفاذ 
إلى ذهن الآخر). وديلتاي (درك تجليات الحياة من خلال ذاتيّتها "العينيّة). 
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وبعدها يتم البحث بمفاهيم تأويليّة هامة هي: المعنى والإفادة ‏ 7# 
(1آنا1 ع متصدعم)ء وتقدم ١‏ على اللغة والتفسير. واليك : ١ش‏ 
ا 0 

0او-ع1202) . ثم يذكر البحث مراحل البنية المسبقة للفهم عند هايدغر 3 
: ٍّ 

وصولا إلى الخاتمة. / 
و 

١ 

ب 

1 

4 

0 ْ 

نايت اللدوره الققمية 1 باحنع: لالقاسيفةالخرية: 3 
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مدخل لتاويليّة (وء1اناء0ء77عع!ا!) 
هايدغر (ت 191756م) 

إضاءة 

مرّت التأويليّة مع هايدغر (18/89١-191/5م)‏ بمرحلة جديدة من 
مراحلها التاريخية»؛ وقد جاءت فلسفته بنتائج كبيرة حولت الفلسفة إلى 
تأويليّة؛ فالتأويليّة عنده ليست وادياً للجدل والنزاع حول المفاهيم والمقوللات 
الذهنيّة؛ وإنَّ) هي للكشف عن الأشياء المنموضعة في داخلناء فالدازاين 
(خماءة - 129). أ تر حمة عملية لحضور الوحي”'". رةس مد 
طريقها ول جلها المعنى في زماننا الحاضر . 

وترتهبن أسس تأويليّة هايدغر الفلسفيّة ومبانيها للجهود التي بذها 
تلميذه هانس غادامرء إذ إليه يعود الفضل في انسجام أفكار التأويليّة الفلسفية 
لدرجة أَنََّا عرفت بتأويليّة غادامر. 

ويبيّن المقال شرحاً جامعاً ومُنظَّاً عن هذه التأويليّة» رغم أنْ التعرض 
مبانيها وتحقيقها بالنقد والإبرام يستلزم مجالاً آخر ليس هنا محله. 

وتشتهر لفظة 5ه1اناءعم116726 من العصر اليوناني القديم بشكل غير 
منتظم. تفيد معنى التأويل» التفسيرء الترجمة؛ الشرح» وهي مرتبطة لغويّاً 
برسول الآغة اهرسئن) خامل الونحى :وكنشرءةلآن القشر بن تقلال سعيه 
لكشف المعنىء إِنَّا يقوم بعمل هرمسء فليس من الغرابة إذن أن تكون 


مدذا لتأويلية جايدغر © 
التأويليّة بوصفها منهجاً قد بدأ من تفسير المتون المقدسّة» فضلاً عن ارتباطها 
ارتباطاً وثيقاً جدًاً بفقه اللغة» ولا نملك بحثاً مُنظَّ عن التأويل يشير إلى كونها 
فرعاً خاضًّاً من العلم قبل حركة الإصلاح الديني إلى القرن السابع عشر 
الميلادي»» 6 (دان هاور :11306 صدصة©). أوّل الذين استعملوا اللفظة هذه 
لأجل التعرّف والكشف'". 

ويستبطن مفهوم التأويل» فرعاً خاصّاً من العلوم, ثلاثة معانٍ (بيان 
الألفاظء التوضيح. الترجمة) تكون فيها حقيقة الفهم. وهو مفهوم حادث 
يرتبط بعصر الحداثة وما بعدها ". 

وليس من السهل على الباحث أن يعرّف التأويل تعريفاً يُبيّن ماهيّتها 
ويرسم حدودها ويحدٌ مواطن استعماللهاء وما قيل من أنَّا عبارة عن جهدٍ 
فكري فلسفيّ يسعى لتبيين مقوم الفهم ويجيب حقيقة الشيء الذي يضفي 
المعنائية' “» والإفادة على كل أمر ذي معنى غير تامٌ”» لعدم استيفائه 
الشروط المعتيرة في التعاريف'''. وعدم إمكان حصر التأويل بتحديدٍ خاصًء 
ووجود مناح متعدّدة يمكن مقاربة تعريف التأويل من خلاههاء أشار (بالمر) 
إلى ثلاثة منها لبيان» هي : 

٠‏ التأود يلية الخاصة (16810021 5ء]ناءم11»06)» وتشير إل التشكلةت 
الأولى لعلم التأويل؛ يُنقح فيها الفهم وتفسير المتون في كل فرع من العلوم 
والمعارف. با فيها الحقوق والأدبيات» متون الكتاب المقدس 50 عون 
مجموعة من القواعد العامّة» ويكون لكل فرع مناهجه الخاصّة به لا تتعداه إلى 
غيرهاء فتأويليّة تفسير النصوص الدينيّة مثلاً لا تفيد في تفسير النصوص 
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٠‏ التأويليّة العامّة (0686:21 5ه اناءمءمم»1])» بوصفها منهجيَّةٌ تسعى 
شايع نيج عام للقينم والتقيدن 9 ختص ينوع عرق معون 
أن هناك قواعدٌ عامّةَ وأصولاً تحكم عمليّة الفهم» بغضٌ النظر عن نوع المتن 
ولغته» ووظيفة التأويلٍ هي في تشييد هذه القواعد وتنظيمها. 

٠‏ التأويليّة الفلسفيّة وهي عبارة عن تفكيرٍ فلسفيّ في الفهم» فلا تمتّم 
بتقديم منهج أو بيان أصلٍ يحكم الفهم والتفسيرء سواء في فهم النصّ أم 
مطلق العلوم الإنسانيّة» ولا يوافق على فكرة أن تقد المنهجيّة يمكن أن يوصل 
إلى الحقيقة " . 


0 وتنستند إلى 


تأويلِيَيَ هايدغر 

بعد عانتغرينى الفلاسقة الدين أتووا كيرا و الفلضفة العار نه سة 
المدرسة الوجوديّة إلى مدرسة التأويليّة المعاصرة» وهو تلميذ إيدموند هوسرل 
(21ء11055 8072020) مؤؤسس الفينومينولوجياء وقد كانت أفكاره في بداياتها 
(الكينونة والزمان) 1911م تشير إلى تأويليّة تضاد الذهن وتؤّد تحيّرنا 
الكامل في التاريخ واللغة'" . 

ويف هايدطر المؤتيبى الأول للتأويائة الفلشفةة )وقد اأخدف عو لا أساسيا 
في مسير هذا العلم بعد أن حوّله إلى فلسفة ومعرفة أنطولوجيّة: بعد أن اعتبرها 
فينومينولوجياء فهو يرى أن الفلسفة الحقيقيّة والتأويل والفينومينولوجيا شيءٌ 
واحد وأيّ تفسير يوحي بالتفاوت بين الفلسفة والتأويل والفينومينولوجيا لا 
يعد كونه سوء فهم ليس إِلَّا عن الفلسفة والتأويل”". 

وتنفصل مسألة الفهم في مدرسة هايدغر عن الذهن لتتموضع في عالم 
زمانّء نملك عنه فهاً ضمنيًاً مسبقاء نندنااقين عدو الرسرو كن ينول 


مدذا لتاويلية جايدغا © 


هايدغر. وهدف التفسير إيضاح هذا الفهم الذي قبل الفهم عن الوجود. 
١1م‏ 
بنحو أو باخر . 
لقد ناث هامةاغو سوير ل كندر ا" قويئان إتتكالاتة الأساست عدن 
5000 500 اكه 0 
الوجود. رغم أن فهمه للفينومينولوجيا أعلى وأشمل منه عند هوسرل "2 
فهو يرى أن مسألة الوجود قد نُسيت» ومادامت ليست فكراء فهذا يعنى أن 
إن التفلسف الحقيقي عبارة عن تأَمّل فكري (تفكير) للإجابة عن سؤال 
معنى الوجود. وقفدانحرفت الفلسفة الغربية الميتافيزيقية عن مسارها 


00 


الأساس بسبب الغفلة عن هذا السؤال» من هنا حاول (هايدغر) أن يوجد 
طريقاً جديدأء عبر انتقاده الشامل للفلسفة الغربيّة» وسعيه لدرك شهود معنى 
الوجود عبر الفينومينولوجيا والدازاين'”'» مصرّحاً أن البحث الأنطولوجي 
الأساس يجب أن يكون عن "الكينونة في العالم" بعنوان كونها أمراً واحداً 
بدل البحث عن "أنا" في مقابل "العالم"؛ وتتجلى عزيمة هذا "الأمر الواحد". 
الذي يصل الى معنى الإنسان أو الدازاين في درك وبحث معنى الوجود؛ وفي 
الواقع إن اهتمام (هايدغر) كان منصبّاً على الميتافيزيقياء وعلى مسألة الوجود؛ 
لكي يضع نهاية للذاتيّة وللطابع التأملي النظري للميتافيزيقيا. 
ففينومينولوجيته تبدأ من هنا "الدازاين والسؤال عن الوجود هي المسألة 
الأساسيّة عنده» ومن حيث أنَّ وجود الدازاين ليس إلا " امتلاك فهم عن 
الوجود". من هنا فإنَّ (هايدغر) لأجل التقرّب إلى سرٌ الوجود. فإنّه يتعرّض 
لتحليل وجودي الدازاين (8<150600181150)» فمعرفة الوجود الاساسية التي 
تنشأ منها كل محاولات التعرّف على الوجود. يجب أن تتم في تحليل وجود 


ترامات دعا 
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© علج فتح 
(لقنغمعنوة»8) الدازاين. 

ولذا فمن حيث أن وظيفة الفلسفة الحقيقيّة هي بحث معنى الوجود. 
والوجود وجود الوجودات؛ لأنّ الوجود حاضر في كل الوجودات؛ فلا 
طريق إذن لمعرفة الوجود إِلّا تجربة وشهود الوجود في أحد الموجودات؛ 
و"الدازاين" هو الشيء الوحيد الذي يمكن أن يف ذلك. 

ونلاحظ بوضوح في كتابه (الكينونة والزمان) تحت عنوان البحث المعتمد 
غلك الفتتوميو لؤعياء أن معوكتة كانت سعييجةة تسيرية إلا أن العؤال فقونين 
نسبة هذا القول إلى الفينومينولوجيا والتأويل؟ 

يولي هايدغر عناية خاصّة لألفاظ يونانيّة مثل: فاينامون (508ع0ممنهطم)» 
فاينستاي (81طاوءم:هط2)» لوغس (10805) وغيرهاء ففاينامون تعنى الشيء 
الذي يوقتم شد (الفجل والطيسوز)فالظواع عموعنة أحور.موسسردة 
واضحة متجليّة» ساواها اليونانيون بمعنى "الموجود"”. أو بالشيء الذي هو 
موجود. 

فيعتقد هايدغر: أن التجلي والتمظهر هو أن يكون الشىء على ما يجب أن 
يكون عليه في الواقع, لا أن يلحظ على أنه أمّر ثانوي أو عرضيء فإِنَّ الأشياء 
نفسها هي التي تظهر أولاً وبالذات» فالصلة (لوجي) في كلمة فينومينولوجي 
تعود إلى الجذر اليوناني ” لوغس". فاللوغس عند هايدغر هو تلك الحقيقة 
التي تُِيّء الأرضيّة لتُظهِرَ شيئاً ماء فلها شأن الْمظهر والموضح. وتخشتص 
بالظواهرء ومع ذلك فاللوغس في هذا المجال ليس له استقلال تام أي إن 
الشيء نفسه هو الذي يتمظهر في اللوغس ويتجلى؛ وليس هذا أمر من عمل 
الذهن يضفي المعاني على الظواهر؛ وإنم| الشىء الذي يظهر ما هو في الواقع إلا 


مدخا لتاأويلية جابدغر © 
تل وتمظهر للأشياء نفسهاء وعليه» فالفينومينولوجيا الحايدغرية المتركبة من 
(فاينستاي ولوغس) يجب أن تفسّر على أثّها إمكان ظهور الأشياء كما هي. 
والاجتناب عن الإطلاقات التحكّمية المتكلفة عبر المقولات الذهنيّة التي 
نملكها. 
والحاصل: إننا لسنا الذين نحدد كيفية ظهور الأشياء, وإنَّا الأشياء هي 
التي ترينا قظهرها ى] هيء وهذا الأمرء يعني أننا استندنا في تلقي الأشياء 
وفهم ظهورها إلى إمكان قبول حقائقهاء ولا تفسيرٌ آخر يبتني على صرف 
معرفتنا ومقولاتنا الذهنية. 
وعلى هذا الأساس فإنَّ الشيء الذي يمكن أن يكون أساساً لأيّ عمل 
تفسيريّ هو ظهور الأشياء ومواجهتنا لهاء والتي يجب أن تعطي لما إمكان أن 
تؤثّر فينا لتمَسَّر في باطن النفس الإنسانيّة. وهذه الخصوصيّة (التجلي والتمظهر). 
وبعبارة أخرى: "الفهم" هو الدازاين» ويمكن عبر دراسته الفينومينولوجية 
والأنطولوجيّة. ىا أنه يمكن الوصول أيضاً إلى إرهاصات الفهم والتفسير. 
والتي تظهر بوساطتها الأشياء» وبوساطة فينومينولوجية الدازاين نصل إلى 
الفينومينولوجيا الأنطولوجيّة للدازاين» وهذه الفينومينولوجيّة للفهم هي علم 
التأويل؛ لأنّ وظيفة التأويل هي تحقيق الفهم وتفسيره"". 
كما أن الانطولوجيا تتبدل إلى فينومينولوجيا أنطولوجيّة توجب التَعرّف 
على التفسير الوجودي (1«15]68]11156)» ومن الواضح أن هذا النوع من 
المباحث التفسيريّة يبتعد كثيراً عن المناهج القديمة المبتنية على فقه اللغة. 
وقواعد المنهجيّة العامّة للعلوم الإنسانيّة لديلتاي» فكل ما كان مستبطناً في 
المتن سيظهر هناء ففينومينولوجيا الدازاين بالمعنى الحقيقي للكلمة لها 


رامات دعا 
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خصوصية تأويليّة تنظر إلى الشأن الحقيقي لا: للتفسير مين هنا يدل عملية 
التأويل إلى إنطولوجيا فهم وتفسير وتوجد لنفسها كليّة تامّة؛ (فهايدغر) يرى 
أن التأويليّة هي قوة ظهور الوجود في الفهم والتفسير. 

فتصبح التأويليّة هنا منهجاً تأويلياً في فينومينولوجيّة الدازاين (الوجود 
هناك/ الآنية)» فإنَّ التفسير والوعي لا يبدى في الوعي والمعرفة والمقولات 
الإنسانيّة» وإنَّا في ظهور الشيء الحَايّن أي الواقعيّة التي نتواجه معهاء مما 
يعني أن علم التأويل يتكوّن بصورة أنطولوجيّة للفهم والتفسير. 

هنا يخطو (هايدغر) خطواته الأخيرة ليقول إن التأويليّة هي قوّة 
أنطولوجيا الفهم؛ , ع أن ويدوة: الأعباء يعدي أخيرا أن تكون اسععداداقيا 
التي بالقوة (الدازاين) تمكنة» فعلم التأويل تماماً | هو يُمثُل نظريّة الفهم. 
ولكنّه فهم بشكل آخر (أنطولوجي). 

وتدسقي تالف باحر لا عو السفة ضاء كدي جرع اللجاور ات 
معدا كا سعى (ديلتاي) لإيجاد منهجيّة عامّة في العلوم الإنسانيّة» إلا أن 
(شلاير ماخر) لم يلتفت كثيراً إلى المبنى الوجودي للفهم. وكان همّ (ديلتاي) 
تفكيك العلوم الطبيعة عن العلوم الإنسانيّة» فلم تأتٍِ مباحثها التفسيرية 
عامّة وكليّة» في حين أن تأويليّة هايدغر تمتلك الكليّة [لاعتمادها الوجود]. 
فتصبح حقيقة التأويل هنا هي قوّة ظهور الأشياء في الوجود. 
الفهم 

للفهم 5ء7:5]6/ في مدرسة (هايدغر) اصطلاح خاص يختلف عن 
معناه اللفظي العرفي في اللغة الإنجليزيّة 58ذ9هة:006:5ناء كما أنه اصطلاح 
يختلف عن مراد (شلاير ماخر) (قوة خاصّة يمكن من خلاها النفاذ إلى ذهن 


مدذا لتأويلية جابدغر © 
الآخر)ء (وديلتاي) (درك تجلّيات الحياة من خلال ذاتيّتها العينية)» فالكلمة 
الإنجليزيّة توحي بنوع من التعاطف. أي: القدرة على الشعور بشيءٍ ما يشعر 
به شخص آخر. 
إِنَّ الفهم عند هايدغر [هو قدرة المرء على إدراك تمكنات وجوده ضمن 
سياق العالم الحياتي الذي وجد فيه» فهو ليس موهبة خاضة أو قدرة معيّنة على 
الشعور بموقف شخص آخرء ولا هو القدرة على ادراك معنى أحد تعبيرات 
الحياة على مستوى أعمق] ليس شيئاً نمتلكه؛ [بل هو شيء نكوّنه؛ الفهم 
شكل من أشكال الوجود في العالم الفهم هو الأساس لكل تفسير» وهو 
متأصّل ومصاحب لوجود المرء وقائم في كل فعلٍ من أفعال التأويل]. 
ومني اللقوي لاتيم نهو الذي سانا قالقنيفة الوروقة د قور 
ما يستعمل في بُعدٍ ميتافيزيقي يعود إلى الموضوعيّة والذاتيّة (العينيّة)» وهو 
المعنى الذي يرفضه (هايدغر) تماماً بكل أشكال تلقيه التأريخيّة في الميتافيزيقياء 
ويستعمل لفظته» في اصطلاح خاصٌ به لا يتأخر عن المعرفة» بل هو مُقدّم 
غلرها يكاقف. فا عه ناويل ازروف 
ويشير في مقام شرح مقولته إلى نوع خاصٌ من المعرفة يُسمَّيه العلم 
العملي, أو المعرفة العمليّة» يتمايز من العلم النظريء والمعرفة النظريّة عبارة 
عن مهارة لا يمكن صياغة مفاهيمها في جمل إخباريّة» وحتى لو كنا مضطرين 
لذلك؛ فإن الجمل ستكون با يُسمّى في الاصطلاح (شبه جملة)؛ يعني إخباراً 
ناقصأء في حين أن العلم النظري يمكن الإخبار عنه بجملة أو قضيّة لغويّة 
1 فمثلاً يعرف الإنسان فنّ العوم (السباحة) بجملة لفظيّة. لكنه لا 
يمكنه بيان ذلك بالنحو الذي يكشف عن مدى قدرته ومهارته فيه؛ إن الفهم 
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دائاً مسبوق بفروض وجوديّة مسبقة» وهو عبارة عن إمكان درك إمكانات 
الفرد في الوجود ولأجله. وني داخل المحيط الذي يعيش فيه. فالفهم جزء لا 
ينفك من الوجود في العالم» إن الفهم والوجود الإنساني عبارة عن سنخيّة 
واحدة. 

إن لفظة الفهم معقّدة وصعبة؛ فقد طُرح في المبنى الأنطولوجي الموروث 
اله أ تفن عي اناق ولعي ماق سين ع هينغ أن لو جد عنافاً 
(21ء1اءةدم)» وأوّل شكل لفهم الدازاين» آناته ولحظاته هو كيفيّة عمل 
الأشياء» أي: كيفية التسلط على الأشياء وتسخيرها لا مثل المعرفة وكيفيّة 
العمل والتي يسميها (هايدغر) لع مك1 والتي هي أساس أيّ فهم وأيّ 
مرحلةٍ من المراحل الحاضرة (5”و1()”"" . ا 

ََهُم المطرقة مثلاً لا أن نعرف كيفيّة صنعها وبيان خصائصهاء وإنَّما أن 
نفهم كيف يمكن أن نستفيد منها؛ [إنَّ المطرقة المكسورة هي التي تكشف للتو 
واللحظة ماذا تكونه المطرقة إن هذه الخبرة لتومئ إلى مبدأ تأويل هو أن 
وجود شيءٍ من الأشياء لا يتكشف في النظرة التحليليّة التأمليّة بل في اللحظة 
التي يميط فيها اللثام عن نفسه فجأة في السياق الوظيفي الكامل للعام] إن 
فهم كيفيّة عمل الأشياء أمرٌّ لا يختصٌ بنا بل يملكه الجميع؛ وعندما ُعرّف 
الشيء أنه أمّ أو عامل أو كتابٌ أو شاعرٌ فهذا يعني أنّنا حصّلنا فهماً عن أثر 
ونتائج عناوينها (الأم والعامل والكاتب والشاعر)؛ أي: موقعيّاتٌ موجودة 
توضح لنا المناهج والفنون التي يجب أن نستعملها. 

فالدازاين» وقبل أي شيءٍ» هو قدرته على الكون والوجود. يعني 
الذهاب أبعد من الذات وسبقهاء وبما أنَّ الدازاين يرتبط بالعال ويحنكٌ به. 


مدذا لتأويلية جابيد غم © 
فهذا يعني أنه ثيَى للإنسان أن يعرف إمكاناته (العمليّة)» والعالم» وإمكانات 
العالم. 

ولتحصيل ماهية الفهم عند (هايدغر) لابدٌ من الإلتفات لأمور: 

.١‏ الفهم عبارة عن قدرة إدراك إمكانات الشخص للوجودء وهي 
الأمور التي توضحها إمكانات الدازاين له والمراد من الإمكانات هنا معناه 
الوجودي لآ اللمطظي الذي يحتمل أن بحدث. 

عندما يحصل الفهم فإن إمكاناً قد تبيئ للدازاين» ونحواً من الوجود قد 
تحقق بموقعيّة خاصّة به تحقق له الوصول أبعد من الذات. إلى النحو 
الوجودي والموقعية الوجودية الجديدتين. 

؟. الإسقاط (دمناءءزمرط). وتعني أن الفهم يكتنز في نفسه بنية وجودية 
(]115هتأمعاولن:8) [ترتسم طن خلاها الآشياء] ميا م0 إذ يقدم 
الدازاين طرحاً حسب فهمه لإمكاناته» تتكشّف في كل طرح منه إمكاناتٌ 
جديدة للفهم. وهذا يعني أن الدازاين يفهم نفسه دائاً في قالب إمكاناته» فهو 
حرٌ مختارٌ في تحقق إمكاناته الخاصّة للوجودا"". 

من هنا فإنَّ الدازاين يتوجّه لمجموعة من الإمكانات التي تتيح له فضاء 
القدرة على الحركة» يكون محدوداً " باختياراتي وقدراتي الخاصّة بي؛ بوصفي 
الساناء ا حريتي. 

*. يرى هايدغر أن الصفة البارزة والمهمّة في الفهم أَنّه يعمل دائياً ضمن 
مجموعة من النُسب والروابط قد أَوّلت من قبلُ» فهي بمثابة كل متّصل مرتبطاً 
بعضه ببعضء وهذه هي بنية الأنطولوجيا لأيّ فهم وتأويل وجوديٌ 
للإنسان» وهو ما ينتهي إلى الدور التأويلٍ. 


تاعاق دعاحرة- العدد الأرل- المزة الأرلو 
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ومن هنا يتضح أن الفهم أمرٌ وجودي وأمرٌ تأويل في الوقت نفسه. 
أمرٌ وجودي؛ لأنّه الكيفيّة الوجوديّة للدازاين وجزؤه الذي لا يتجزأ 


وأمر تأويلي؛ لأنّهِ يوجب وضوح "الوجود في العالم"؛ وهو انكشاف 
وجود الدازاين في التقدّم''' وإيجاد الإمكانات المختلفة والمتنوّعة لوجوده. 
وموجب لانكشاف الأشياء والأمور الموجودة في عالمه. 
المعنى والإفادة | انا 171621111١9‏ 

يرى (هايدغر): أنّه لا يوجد تمايز أصلاً بين العالم وبين اللغة, أو بين 
العا هرق جهة نوا لعن روالدلاالة مر كيه (خري) لللتة مع و وعد اننا 
معانٍ وضعيّة» فهي تدلّ على وجود الأشياء أنطولوجياً دلالةَ يجب أن تلحظ 
في ساحة الوجود. تماماً ى| تدلّ على معانيها. 

[ليست الكلمات واللغة قواقع تختزن فيها الأشياء ببساطة من أجل تجارة 
الحديث والكتابة» في اللغة وحدها تصبح الأشياء وتكون؛ فاللغة هي التي تلفظ 
الوضمووة واسلته إن الوبعوه تقنية يذكر ينا أو عويفة | واقدصية خلال لنننا 
نفسهاء فليس التفكير مجرّدُ تعبير يستدرج الفكرة إلى شبكة اللغة» بل هو نطق 
بلسان حال الوجود أو هو على الأصحٌ تعبير عن كلمة الوجود غير منطوقة. إِنما 
اللغة لغة الوجود كما أن السَّتحب سحب السماء]ء اللغة بيت الوجود. 

فالمعنى هو ذلك الشيء المبنيّ من الوجود في تفسيراتناء قبل أي نوع 
تفسيري خاصٌ (الدازاين)» والعالم بنحو أو بآخر معنى يتشكل بواسطة 
الكلمة (لوغس). 

إن الدازاين في مرحلته الآنيّة يقبع دائياً داخل عالم التفسير» من هنا يقول 


مدذا لتاويلية جايدغر © 

(هايدغر): إِنَهِ أشبه بمجموعة تفاسير من نص واحد, فتفسير هايدغر 
مستلزم لأنَ يكون الوصل إلى المعنى مباشرةً أمرٌ ممكن في عالم الحياة» فالمعنى 
يتجلّ في مرحلة الإظهارء إن مكان المعنى هو العالم نفسه. 
تقدم الفهم على اللغىّ والتفسير 

إِنَّ الفهم عند (هايدغر) أمرٌ أساس وبدئي عن العلم والمعرفة البشريّة, 
متقدّم على الشهود. لا بل إن الشهود والفكر معاً فرعٌ منه وناشئٌ عنه. 

ويوجه الدازاين وجوده نحو إمكاناته السابقة» ليهيئ لنفسه إمكاناتٍ 
أخر ى أحدث. ومنها الفهم الذي هو أحد إمكانات الدازاين التي توجد 
توسعة وبسطاً [في الوجود]. 

هذا البسط وهذه التوسعة للفهم في نظر (هايدغر) هو التفسيرء والمراد 
من التفسير أخذ الإمكانات التي أوجدها الفهم [للدازاين]» وعمل التفسير 
هو إيضاح هذه الإمكانات الحديثة؛ لتكون النتيجة أن أيّ تفسير لا بد أن 
يكون في مرتبة متأخرة عن الفهم التأويلي. 

فالتفسير فرع الفهم. إذ ترد الأشياء بداية إلى عالم الدازاين ممتلئة بالمعنى 
مصاحبة للفهم التأويلي, لتواجه لاحقاً العمل التفسيري. 

وبعبارةٍ أخرىء مالم تأخذ الأشياء معناها في مظلّة الفهم التأويلي لا 
يمكن ها أن تدخل في حيّز الدازاين فإن دخلت قام الدازاين عندها بالتأمل 
فيها وتمسيرها. 

5 الفهم التأويلٍ للأشياء يبتني على النسبة التي بينها وبين الدازاين» 
وتكون تفسيراً غير لفظي, فالمطرقة بيد العامل شيء ثقيل لا يمكن حمله. 
فالفهم التأويلٍ هناء والتفسير غير اللفظي هو درك هذه النسبة» بخلافه في 
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التفسير اللفظي كقولنا: المطرقة ثقيلة» لأنَّ الإخبار هنا إنَّ) هو بجمل لفظيّة 
مسبوقة بفهم وتفسير تأويلٍ. 

البنَيم المسبيقم للفهم ع ادااء نا:!و-ع0] 

يبدأ الفهم (اللفظي منه وغيره) في الواقع من المعلومات السابقة 
والفروض المسبقة» ليحصّل على أساس ذلك تصورأأعن موضوع بحثه. 
فالفهم المسبق شرطً مهم في الفهم؛ وأيّ نوع للفهم مسبوق بالبنية المسبقة له. 
التي يدوت لايوجد نان أنوةالقهم أي دو ونتوقد أثرت هذه لظ تتةعيل 
كلّ من يقول بالتأويل الفلسفي بعد (هايدغر) أمثال رودلف بولتمان وهانس 
غادامر وغيرهما. 

ويفسر (هايدغر) مراحل البنية المسبقة للفهم في: 

* المكسب السابق (همتتقطءه8). (وطقطره/)”'"» إذ إن كلّ التفاسير 
لابدَ أن تبدأ من مكسب سابق» بمعنى أَنّه يجب أن يبدأ من أرضية " كل ما ". 
فالإدراك الكلي الذي يمتلكه المرء عن التاريخ هو الذي يجعله يفهم حادثة 
الحرب العالميّة كم أنَّ الإنسان ليس له أن يفهم معنى مفهوم الآلات 
الموسيقيّة من دون أن يدرك عملهاء فهذا الشىء الخشبي يمكن أن أعرفه على 
أنه علبة فقط لا آلة كيان! 

* الرؤية السابقة ()طوزه-ه,ه8)'”'". إذ إِنَّ المكسب السابق وامتلاك 
الإدراك العام المرتبط ب "الكل" أمران أساسيّان في كلّ عمليّة تفسير وتأويل 
لكنّهما ليسا كافيين بل يحتاجان إلى فرض رؤية سابقة؛ لأنّ الفهم الكل لشيء 
ما لا يعطينا بمفرده إمكان فهم خصائصه ومميزاته الجزئية» من هنا احتجنا إلى 
هكذا نوع من التصورات السابقة التي تفيدنا في كيفية مقاربة الملوضوع 


مدذا لتأويلية جايدغر © 
ومواجهته. فإدراكنا معنى السياسة التوسعية للدول المستعمرة هو الذي 
يدعونا لتفسير مخالف لهكذا نوع من الحروبء فالتفسير يوجه دائماً بزاوية 
نقلر 58150191809 افك وات وجيياتة, 

٠»‏ التصور البذوي (5ءءهمه-10:6). وهو المرتبط ببناء مفهوم خاص 
يكون في تصرف المفسّرء فساعنا لخبر بداية الحرب العالمية الثانية يعطينا في لحظاته 
الأولى اطمئناناً أكثر إلى صحّة قراءتنا عن أسباب هذه الحرب. فالتصور البدوي 
هنا نوع فرضيّة ونظريّة ترتبط بالمفهوم تكونت لدينا بنحو أو بآخر. 

ولا تختص البنية المسبقة للفهم(56داءدما10:6-5)بالمعرفة التي نمتلكها 
سابقاً حول العالم العيني بخصوصه إذ الفهم هو نوع لحاظٍ يعود لنموذج 
الفاعل والموضوع في باب التفسير» والذي يذهب هايدغر في تحليله عنه أبعد 
من ذلك وبعبارةٍ أدقء إِنَّ البنية المسبقة للفهم بم فيها " الفاعل المفسّر 
ودر لاي جرس اناا (المووتى الفوان خيلا لاعن 
للأشياء أن تظهر نفسها عن طريق المعنى والفهم والتفسير"”*""؟. 
الدور التأويلي رعاء© اهعناناءمء«27ه1ل) 

إن نظرية الدور في الفهم ليست من ابتكارات هايدغر» إذ سبقه إلى ذلك 
شلاير ماخر وديلتاي. وقبله ذكر في آثان اسيف ووولت غير أن هايدغر يُمثل 
بفلسفته هذه منعطفاً تاريخيًاً في استعماله لهذا المصطلح؛ بعد أن أضفى عليه 
بُعداً وجوديّاء معتبراً أن الفهم من مقومات الدازاين تماماً كم أنَّ الدور من 
خصائص الفهم”". 

وبناء عليه» فإن التأويل يبتني على الاستفادة من بنية مسبقة مع حدس 
وتخمينات''' (مقدّمة الفهم)؛ فضلاً عن البنية الثلاثية التي تقدّمت”"", 
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توصلنا كلها إلى الفهم (الدور التأويلي) المبني على أنْ فهم الأجزاء لأجل فهم 
الكل أمرٌ ضروريء. وفهم الكل ضروري أيضاً لأجل فهم الأجزاء. 

بغبازة أخزق: فإن معنى احاد الأجزاء يفهم ضمن فهم الجملة ككل. 
ومعنى الجملة ككل مرتبط بفهم أجزائهاء فسير الفهم دائري يتعيّن فيه المعنى 
من الكل إلى الجزء ومن الجزء إلى الكل . 

والدازاين عند هايدغر له عالمه الخاص الذي يتركب فيه من أجزاء 
خظلنة لما ووابط ونني مع الرتصودات لخر لاسر عنبده الأمور 
البسيطة والمنفردة, مما يعني أنّه لابدَ للأشياء أن تكون ني مجموعة من الروابط 
والعلاقات التي تكتسب معناها في الدازاين)؛ لتُشْكّل جميعها نسيجياً 
[وجوديا] واحذا. 

والفهم والتأويل يبتنيان على بنية مسبقة ومراحل هيدغرية ثلاثة. مع 
التأكيد أن الحدس والتخمين محكومان أيضاً بأحكام الفهم نفسه. مما يعني أن 
هناك حدساً آخر خلف الحدس والتخمين. نما يستدعي تشكّل مجموعة عذة 
من الفهوم تشترك جميعها في عمليات التفسير النهائي للظواهر. 

ويقدم هايدغر في (كتابه الكينونة) والزمان أمثلة عذة يبين فيها الدور 
التأويل. منها: 

* إِنّنا نحتاج في فهم الوجود لفهم الدازاين ولا يمكن أن نفهم الدازاين 
قبل أن نفهم الوجود. 

* إن فهم أيٍّ أمر. بها فيه الدازاينء يحتاج إلى معلومات قبليّة وفروض 
مسبقة. في حين أنَّهَا ليست إلا فهوماً وتأويلات تُشكّل في واقعها المعلومات 
والفروض المسيقة. 


مدخا لتاويلية جايدغر © 
وكون الفهم دائريّاً أمرٌّ لا يمكن إبطاله. لأنّنا بإبطاله نكوّن فهماً ناقصاً 
عن الفهم. فالدائريّة في الفهم جزءٌ ذاتي لا يتجرأ من بنيته الوجوديّة» لا يمكن 
بدونه تحقق الفهم أصلاًء مما يوجب أن نتعقل الدور التأويلي عبر طرائق 
صحيحة وسليمة كي لا نقع في انحرافٍ أو خطأ أو سوء فهم؛ دون أن يكون 
تاق نوو كازين: تدوع حب توميب لالد سان السة 
الوجوديّة للدازاين (الوجود هناك/ الآنية)» هذا فضلاً عن أنّه يكوّن أكثر 
الأمكانات امات لذي تر معرقء واي عب أن تجايط عدها حر تومه 
أن وظفقناالأ 21 تبقى أن لا نجيز تشكيل فروض مسبقة بتوهمات غامضة 
وتصورات عاميّة» وإلَّ) أن تكون بناءاتنا السابقة ا هي وظائف الأشياء في 
الواقع تماماً؛ كي يتاح لنا أن نبدلهها إلى علم بشكل مطمئن. 
وبناءً على مايعرضه فابدط عدو : الفهمء فإن التأويل يبدأ 
بالتصورات القبلية والفروض المسبقة التي تخلف بعضها الواحدة تلوى 
الأخوى؟ لذلافه فهو ركه أن الور والتيحفين (النهن النبيق) نان قر مدن 
الحكم التقدّمي البدئي”*". في الدور التأويل» فالدازاين يواجه الموضوع مورد 
الفهم بتصوراته السابقة وتخميناته دون أن يلغي المجال لوجود اسقاطات 
تجتمع بعضها مع بعض عبر ملاحظة الموضوع؛ لتشكل له وحدة معنائية 
منسجمة. لذلك كان على المفسّر بالدرجة الأول أن يوجد الإسقاطات 
المناسبة [التي تبتعد عن الاعتباطيّة والغموض]. 
والطريق الصحيح. أو (الأمر الآوّل) ى) يحلو لهايدغر أن يسميّه» عبارة 
عن أمر عملي بحت (5:6]168)» فلكي نعلم ما المطرقة (الشاكوقن): الابد أن 
نفهم ما عملهاء أو نعلم كيف يستخدمها الآخرون. فالمعنى ليس في الواقعيّة 
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الذهنيّة ولا في القرارات الاعتباطيّة» وإنَّا في منحى وشكل من الحياة نسير 
نحوه بشكل ضروريء وهكذا التفاسير تكون وليدة لهكذا نوع من الحياة. 
أي: الإنشغال العملي. 
هايدغر وتفسير النص 

سعت النظريّة الكلاسيكيّة في مجال الفهم والتفسير لوضع أسس وقواعد 
توصل إلى تفسيرٍ عيني ذاتي عن النصّ»ء ودرك مقصود المؤلّف وفهم 
شخصيّته» يختلف اختلافاً تاماً عن نظرية هايدغرء إذ هو يرى أَنَّ فهم النصّ 
ليس كشف المعنى الذي وضعه المؤلف في متنه والذهاب إلى بعده الفردي 
وفضائه الشخصيء كم أنه ليس إعادة بناء ذهنيّة صاحب الأثرء وإنَّا أن يُوجد 
الإنسان لنفسه إمكاناً وجودياً جديداً تحت مظلّة فهم النصّء بعد أن يواجه 
النصّ بالحدس والتخمين (الفهم السابق)» وهذا ناشئ من الوجود في عالمنا؛ 
لأنّ وجود الإنسان هو وجود ذاته العارفة» وهو موجود عبر الاتحاد بالفهم. 
يعني أنه عندما يواجه متناً فإنّه يواجهه دائاً بفهم سابق» ويكون هدف 
التفسير هنا إيضاح هذا الفهم السابق الذي يملكه هو وبنو جنسه عن الفهم. 

ف يتحقق في تفسير نص أدب ما عبارة عن تجربة خارجيّة عن العالم 
ساقت المفسّر إلى التفسير. لا تجربة الحالات الذهنيّة ومقاصده الخاصة به '". 

وإذا توافقنا مع هايدغر في أنَّ الفهم عبارة عن تقدّم إسقاطي للدازاين 
(الوجود هناك/ الآنية)» أو قل هو فهم الذات» فعندها يجب أن تُحوّل مقولة 
الفهم للنصّ إلى إسقاطات المترجم وإيضاح الإمكانات الوجوديّة له. 
القت وقف مظلة النفق + لا بعيد قراءة شخضة المؤلف ولا فرؤيسة»وانيا 


يوسع من إمكاناته الوجوديّة ويزيدها غنىّ وجودياً في هذا العالم. 
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وبشعيانغاذافرة أنّ القثر يسففي كانم جليدة ويصل بجر أفضيل 
ويضىء على نقاطٍ خفيه عبر إمكاناته وقدراته. 

نما نهنا ناشور عط ينا نل غوف كانه( الكنتونة والز نان )مويك 
قبله إذ تحوّل التأويلي إلى حركة اتكشاف للوجود. أي فينومينولوجيا الدازاين 
للوصول إلى كشف الوجود وإظهاره. 

إِنَ هذا الارتباط العميق بين الفلسفة والتأويل عند هايدغر المتقدّم”'' إذ 
أصبح التأويل فيه فلسفيّة والفلسفة تأويليّاء ولكن خارطة هايدغر المتأخر 
(بعد تأليف كتاب الكينونة والزمان) تختلف ظاهراً مع مشربه الفلسفي في 
آثاره لفلف الأرك سيف افيا النظر في معطيات التأويل وعملها 
بشكل أساس وجدي. 
نقد وتقييم 

إن أمسى تأؤيتة جاينغر القلتبفة ومبانبهعا مرهوقة بناطهوه العلمكة 
الحثيثة التي بذها تلميذه هانس غادامرء إذ يعود إليه الفضل في انسجام أفكار 
التأويليّة الفلسفيّة حنى صارت هذه التأويليّة تُعرف بتأويليّة غادامر. رغم أن 
لكان توا لاض وك فندطط سيك من فذق تهارغر وجل القالة ني ادك سضند: 
تبيين جامع ومنظم ودقيق عن هذه التأويليّة؛ رغم أن التعرض لبانيها 
وتحقيقها بالنقد والإبرام يستلّزم مجالاً آخرء إِلّا أنّهِ يمكن الإشارة إلى عدة 
مور 

٠‏ إن التأويليّة الفلسفيّة ل هايدغر نوع عمل فينومينولوجي لمقولة الفهم. 
يبحث ماهيّة الفهم وطرائق تحققه. أي: يبحث كل الذي تحقق في النسب 
الإنسانيّة التي تم تفسيرها في مجموعة النسب والروابط. 
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ويرى هايدغر: أن الحقيقة أمرٌ يرتبط بالوجود. تعنى كشف الحجاب 
وإشن !ل نور الغنتة إن السكة رمس الاق ءالا وممنف لكر ار 
الجملة الخبرية (القضية)» من هنا فإِنْ كل ما يظهر ينّصف بالحقيقة بسبب 
تقدمه أكثر فينومينولوجياً من الأشياء والوجود الدازاين. 

والسؤال المطروح: هو إذا كان كل شيءٍ يوجد معناه بنسبة له مع الإنسان 
[باعتباره يُشكُل الدازيان (الوجود هناك/ الآنية)]» وكانت الحقيقة تعني 
ظهور الوجود. فا يبقى لمعنى مفردة "غير حقيقي"؟ 

ما المعين للحد الفاصل بين الحقيقة وغيرها؟ 
ماالملاك والمعيار؟ 

والجواب: أنَّهِ في هكذا تلقي عن الارتباط بين الإنسان " الدازيان 
(الوجود هناك/ الآنية)" والوجود. تنّسع حدود الحقيقة كثيراً بحيث إنَّا 
تعلم الأمور غير اللفيقية افلايتكن أن قاط يناه إذ نو حصل لكين 
عادت الحقيقة كشف المحجوب وإِنَّها تعني حجب المكشوفء فلا معنى 
للسؤال عن حقيقة أخرى. 

* يكمن قوام الواقعيّة للوجود في فلسفة هايدغر التأويليّة في النسب التي 
له مع الإنسان, كما أن المقوم له هما الفينومينولوجيا الأنطولوجيّة» ونسبة 
الوجود مع الدازيان (الوجود هناك/ الآنية). 

وني هذه الصورة فإِنَ أيّ نسبة مع الوجود تدّعي حقيقتهاء فإن النسبة 
التي ل(زيد) مع الظاهرة (ألف) هي نفسها من الحقيقة التي ل(عمر) مع 
الظاهرة نفسها (ألف)», فهكذا تصوّر عن الوجود وارتباطه مع الدازيان 
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(الوجود هناك/ الآنية) يجعل الجميع يدعي الحقيقة» ويطرح تعددية معرفيّة 
(بلوراليزم) ليس فيها أيّ معيار لتقييم الملاكات والوقائعء نما يؤدي إلى 
النسبية والتشكيك. فتختلط الموازين» ويدعي الكل صحّة فهمه نما يسد 
الباب أمام النقد العلمي البناء في عموم مسائل العلوم الإنسانية. 

وهنالك لوازم فاسدة أكثر تظهر ليس لنا محال لذكرها. 
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الهوامش 


)١(‏ أي مراد هايدغر بالوحي هنا الحضور الشهودي الوجودي للأشياء في النفمس. 

(0) الواعظي أحمد. مدخل للتأويلية .١١١:‏ 

() بالمر ريتشارد علم التأويل» ترجمة محمد سعيد حنابي كاشاني:١٠.‏ 

(4) ويراد مها المعنى في مقابل المهمل» لذلك تم الاستعانة بكلمة إفادة وهو ما يعبر عنه 
باللغة الإنجليزيّة الئا؟ عمتصدعءم . 

(5) واعظي احمد (مصدر سابق):0”. ولفظة " كل أمر" مصطلح خاص يمكن أن يكون 
متنا حقوقياء أو عملاً إنسانياً؛ لغة أو ثقافة دخيلة. 

(1) فلا هو جامع ولا هو مانع. 

(0) وقد بدأ هذا التوجه للتأويليّة منذ القرن الثامن عشرء وأوّل شخص حاول تأسيس 
ذلك ببنيان مُنظّم وواضح هو العالم اللاهوتي فريدريك شلاير ماخر ومن المحدثين 
إميليو بتي وإريك هيرش. 

(8) واعظي أحمد. (مصدر سابق): 77. 

(9) إنَّ المركب فينومينولوجيا يعني أن نترك الأشياء تظهر على ما هي عليه دون أن نتقحم 
عليها مقولاتنا الخاصة» فالاتجاه هنا عكس الاتجاه الذي اعتدنا عليه» ليس نحن من يشير 
إلى الأشياء» بل الأشياء هي التي تكشف لنا عن نفسهاء وما ذلك إِلّا لأنَّ الفهم الحقيقي 
للأشياء هو الاسترشاد بقوة الشيء على أن يظهر نفسه. وهذا بالضبط ما كان يقصد إليه 
هوسرل حين نادى بالعودة إلى "الأشياء ذاتها"» فالفينومينولوجيا هي وسيلة للاسترشاد 
بالظواهر من خلال منفذ ينتمي إليها بشكل صادقٍ أصيل. المترجم. 

)0080 صرح هاي دغر في كتابه الكينونة والزمن بأنَّ الأبعاد الأصايّة لأيّ منهج 
فينومينولوجي تجعله تأويليَاً بالضرورة» لقد كان مشروعه في الكينونة والزمن هو 
تأويل للدازاين (5ءأههل 6ه ءنادهومعصمءط 3). المترجم. 
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)1١(‏ كرباي أنتوني» مدخل للتأويليّة والتأويليّة الحديئة» ترجمة بابك أحمديء مهران 
مهاجر ومحمد نبوي:509. 

(07 إِنَّ ذلك الصنف من الفينومينولوجيا الذي أسّسه هايدغر في كتابه (الكينونة والزمان). 
يطلق عليه أحياناً اسم الفينومينولوجيا التأويليّة بهداههءمممعدام عانممعمعقطء وهو 
أكثر من مجرد بحث فرعي داخل الحقل الذي أسّسه هوسرل وأ به. فهو ب 100 
صنفين منفصلين تماماً من الفينومينولوجياء وصحيح أن هايدغر قد أخذ الكثير عن 
ا ل ع 0 
التصورات في سياق جديد وفي خدمة غرض مختلف. 

)1١(‏ وجد هايدغر في فينومينولوجيا أدموند هوسرل أدوات تصوريّة لم تكن متاحة لدى 
ديلتاي أو نيتشه» ووجد فيها منهجاً يمكن أن يسلط الضوء على كينونة الوجود 
الإنساني بطريقة يمكن للمرء بها أن يكشف النقاب عن الوجود ذاته لاعن مجرد 
أهوائه وتخيراته وأيديولوجيته. (المترجم). 

(14) خاتمي محمود. العام في فكر هايدغر . 

(15) اقتبس هايدغر في كتابه (الكينونة والزمن) مؤيداً ومعضداً هدف ديلتاي في فهم الحياة 
من خلال الحياة ذاتهاء ومنذ البداية شرع هايدغر في البحث عن منهج يتخطى التصورات 
الربية عن الوجود ويستقصيها إلى جذورهاء فشرع هايدغر في البحث عن تأويليّة تمكنه 

من أن يكشف اللثام عن الفروض المسبقة التي تأسس عليها هذه التتصورات. وقد أراد 
كنيتشه قبله أن يضع التراث الميتافيزيقي ي الغربي كله موضع التساؤل. (الترجم). 

(17) إن مثل هذا المنهج ذو أهميّة كبرى للنظرة التأويليّة إذإِنّهِ يتضمَّن أنَّ التأويل لا 
يتأسّس على الوعي الإنساني والمقولات الإنسانيّة» بل على انكشاف الشثبىء الذي 
نقابله. بل على الواقع الذي يصادفنا. المترجم. 1 

(1 إن العالم شيء يحسٌ بجانب الكائنات التي تظهر في العالم» غير أنَّ الفهم يجب أن 
يكون خلال العالم؛ فالعالم أساس كل فهم. العالم والفهم أجزاء لا انفصام لها من البنية 
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الأنطولوجية لوجود الدازاين الآنية. 

(1) ليس المراد بالتخطيط هنا المعنى الإداري 510018 بل بمعنى أنَّ الدازاين يرسم 
نفب مسار تمر إمكاناتة ووتحؤدة. 

(19) لا ينبغي أن يغيب عن البال أنّنا عندما تتحدث عن الدازاين فإنّا نعني به ذلك 
الإنسان الذي يعيش الآنية واللحظة في الحال» فالدازاين هو الإنسان في وجوهده الآني 
الذي نكشف من خلاله المعلوم وجودا للعالم. المترجم. 

(0 إن الفهم أمرٌ أساس من الوجهة الأنطولوجية» وسابق على كل فعل من أفعال 
الوعحوف و لذ هه طانت نان رقت نيل تحفيقة إن القين دان] ليا مس نه وعدا 
هي السمة الإسقاطيّة (0خاءوزه:) للفهم. على أن الإسقاط يجب أن يقوم على 
أساس. كم أنَّ الفهم يرتبط بموقف المرءء غير أن ماهيّة الفهم تكمن لا في مجرد فهم 
مواقف المرءء بل في كشف الإمكانيات الملموسة للوجود داخل الأفق الخاص بموقع 
المرء في العالم» ويطلق هايدغر على هذا الجانب من الفهم مصطلح ذلة1امعاوا»ظ. 

(١؟)‏ مصطلح ألماني يعني في اللغة العاديّة القصد. المشروع. آلية المراد. وهنا يشير إلى 
وضع تأويلٍ مفاده أن كل تفسير ينطلق لا محالة من مكاسب سابقة» أي: من طرائق 
فهم سابقة عليه» وهذا يعني أنَّه ليس ثمّة درجة صفر في الفهمء هناك دوماً فهم سابق 

(19) وهي تعني لغة الحيطة والاحتراسء ومن الواضح أنَّ المعنى الوجداني هنا هو تأمين 
الصلة التي ارادها هايدغر بين البصر «ءط56 وبين الحيطة والإحتراس معداء01-5/ا. 
وهو ما دعا إلى الترجمة الإنجليزيّة :اوه -0:6» والقصد منها هو أن كل تفسير لا بد له 
من أن ينطلق من رؤية سابقة كوّنها من الفهم السابق للكينونة الذي يمتلكه سلفاً؛ 
ليس هناك أيّ تفسير أعمى, أي: فاقداً لكل شكل من "التوجه". بل كل تفسير يتوافر 
بعد على وجهة ما وعلى رؤيةٍ ماء عليه فقط أن يكشف عنها ويجعلها صريحة. 

(* إِنَّ مما يزيد اللأمور تعقيداً حقيقة أنَّ الوجود ليس ظاهرة على الإطلاق» بل هو شيء 
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أكثر إحاطة وشمولاً وروغانا ومن المحال أن يصبح موضوعاً لناء إذ نحن أنفسنا 
"وجود" في الفعل نفسه الذي يشكل به أي: موضوع بوصفه موضوعاً. 

(14) يعثر هايدغر على نوع من المنفذ في حقيقة أنَّ المرء لديه مع وجوده فهم معيّن لما 
يكونه امتلاء الوجود. إِنَّهِ ليس فهماً ثابتاء بل فهم يتكون تاريخيَاً متراكاً في خبرة 
مواجهة الظواهرء بذلك يمكن للوجود أن يستنطق بواسطة تحليل للطريقة التي 
يحدث بها الظهور؛ الأنطولوجيا يجب أن تصبح فينومينولوجياء يجب أن تلتفت 
الأنطولوجيا إلى عمليات الفهم والتأويل التي تظهر من خلالما الأشياء» يجب أن 
تحرج إلى النور تلك البنية الخفيّة للوجود في العالم. 

(10) إِنْ الفهم من البنى الوجوديّة للإنسان» والدور وصف وجودي للدازاين. 

)تفده معياسايفا أن الزاذالخدس والنقين ها لامطاق الخدس والتحيين :وان 
المبتنيان على معطيات ومسوغات خاصة. 

(70) وهي الانطباع البدويء والفرضية البدوية والتصور البدوي. 

(18) المراد بالحكم البدئي هو ما يقوم به الدازاين من التقدم على ذاته» أو من سبق لذاته 
عبر الإسقاط المعرفي والتخمين الذي يكتنزه. المترجم. 

(14) فالخارج هو الذي يمل على المفسّر ما يجب أن يفسّر لا أنَّ الذهن البشري بمقولاته 
هي التي توحي إليه المعنى ليمليه على الخارج. وبعبارةٍ أكثر واقعية نقدول: إن الخارج 


هو الذي يشكل الفهم لا أنَ الفهم هو الذي يشكل الخارج. المترجم. 


حياة هايدغرء وهو اصطلاح رائج بين العلماء يشيرون فيه إلى التكامل المعرفي عند 
الشخص فيقولون فيتغنشتاين المتقدّم وفيتغنشتاين المدأخرء وكانت المتقدم وكانت 
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فراءة في صاب 
التأويلية - وع1)ناء67176!] ومنطق فهم الدين 
الحلقة الأولى 


سليمة فاضل حبيب 





ملخص البحث 

يشتغل هذا البحث على قراءة كتاب (التأويلية - 1167062610005 ومنطق 
فهم الدين) لمؤلفه الشيخ علي الرباني الكلبايكاني» تعريب الشيخ داخل 
الحمداني» كتاب يدرس علم التأويل بوصفه الأساس في فهم جميع العلوم 
والمعارف؛ لأنّه علم يختصّ بتفسير الظواهر» وقد بدأ البحث ابستمولوجيا ثم 
أصبح يتعدّى إلى البحث الانطولوجي في تفسيرهاء وما يد القارئ إلى قراءة 
هذا الكتاب؛ اهتمامه بالمدارس والمناهج والاتجاهات التي تهتم بعلم التأويل» 
والسياق التاريخي الذي مر به هذا المصطلح. ونقدها وتحليلها وإظهار نقاط 
القوة والضعف فيهاء وموازنتها بالمرتكزات والقواعد الفكرية الإسلامية» 
وهذا ما يجعل خطة المؤلف تسعى نحو النجاح؛ لأنّه يعرفنا نقاط الالتقاء 
والافتراق التي يمكن تمييزها بين فكرنا الإسلامي والفكر المسيحيء الذي 


نشأ فيه هذا العلم لأغراض دينية تخصّه. 


اللي ماجستير لغة عربية. جامعة القادسية - العراق. 
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إضاءة البحث 

إن حقيقة كون التيار الفكري في العالم يسير موازياً للتطور على مستوى 
التقنيّات الحديثة كا وكيفء وأن الدنيا تزدحم بالأفكار وتغرق بالتصورات 
والمناهج الفلسفيّة والتربويّة» والسياسيّة» والاقتصاديّة» والاجتاعيّة. تُشْكّل 
محور المشكلة التي يعاني منها كثيرٌ» سواء أكانوا مفكرين على مستوى العمل في 
المجال المعرفي» والتأليفي» أم تمن لا باعَ لهم في المجال المعرفي سوى أن لهم باعاً 
في مراقبة تلك الحركة للتيار الفكريء, من الذين يجدون أنفسهم أمام عذة 
تساؤلات تحيط بعقوهم التي لا يمكنها أن تتقبّل أيّة فكرةٍ تطرح في الساحة 
المعرفية؛ لاسيا في ما يتعلق بالدين والمذهب والعقيدة. 

فالارث الإسلامى مثلاً يمرّ بمرحلة حرجة من مراحل هذه الأمَّة؛ 
بسبب تلك الدعوات والأفكار والمناهج التي بدأت تصدر إلى العالم الإسلامي 
والعربي بالمجان؛ خدمة لأهداف ما ورائيّة لا يعلم كنه خطورتها على العقول 
والنفوس سوى الله (عز وجل)؛ وفي خضم وجود هذه المشكلة؛ يتعيّن إنتاج 
فكر محايد يتبنى الوقوف على نقاط التأثير على الفكرين اللذين قدمنا الحديث 
عنهما: الفكر الذي يتكلّم بالقلم» والفكر الذي يرمق الحقائق والأفكار 
بالضمير الفطري؛ فلابد إذن من إعمال الفكر والبحث عن الحقائق القارة في 
تلك الأفكار التى ساعدت ماكنة العولمة المتمثلة بوسائل الإعلام في نشرها في 
محيطنا العربي والإسلامي» بشكل غير مسبوقء. لاسيّا وأن هذه الثقافات 
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وهويتنا الإسلاميّة» ويمكن أن تكون لقمة سائغة دُسّ فيها عسل مسموم. 

أمّا الفئة العاديّة أو لنقل المتوسطة المعرفة» التي تمتلك القدرة على 
الوقوف أمام ما يطرح في الساحة المعرفيّة والإعلاميّة من دون تجاهل ما 
تسمعء أو تق رأء أو ترى» ولديها الفطرة السليمة التي لا يعوزها إِلّا التثقيف. 
واللجوء إلى العلوم التي تكن تلك الفطرة من قراءة الأفكار والمناهج التي 
تبث في المجتمع الإسلامي والعربي خاصّة» والساحة الإسلاميّة بمختلف 
مذاهبهاء فيها عقولٌ منتجة تبحث في الحقيقة» وتدرس قواعد العلوم لتعرف 
تفاصيل بناتهاء ومن خلال ما تنتجه هذه العقول يمكن أن يُميّر ذوي الفطرة 
السليمة» ما يحير عقوهم» ويستوقف ضمائرهم. 

علا أنَّ هذه الفئة تتميز بعدم تمكن اللغة العصريّة والألفاظ الصاعدة 
التي تطرح بها بعض الأفكار غير المطابقة للواقع الديني على سبيل المشال؛ 
ولسبب بسيطهء هو أنَّا لا تمتلك الرغبة في اقتناء تلك اللغة التي وصفناها 
بالعصرية اللافتة للعقول التي تستطيع أن تميزهاء واقصد عقول المشتغلين في 
المجال المعرفي والتأليفي, بقدر رغبتها في إيجاد التوازن المطلوب الذي يضمن 
لهم قناعة العقل وسكينة الروح, ولأنَّ ذوي الفطرة السليمة لم يدخلوا ميدان 
المتاجرة بتلك اللغة التي تخأ وراءها ما يخالف المبدأء والعقيدة والتراث. 
وليس لديهم الرغبة في تقبل كل ما يطرح مزوقاً بلغة تحتاج التي فك شيفراتها 
أوَلاً قبل البتّ في استعماطاء والاشتغال بها. 

ما الفئة التي تعمل في الأوساط المعرفيّة» لاسيّما التي لها القدرة على 
التأليف. والمتاجرة بالأفكار والعلوم والمعارف التي تختصّ بهاء فليست غنيّة 
هي الأخرى عن حاجتها إلى التثقيف والمراجعة؛ لكي تحصل على وقفة تأمليّة 
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في مباحث ما تريد إنتاجه والمتاجرة به؛ حتى لا تقع ضحية الشباك التي 
نصبتها لها الثقافات التي تخفي وراءها طموحات وأهدافاً قد تكون حرباً 
أعلنت في الخفاء وأصبحت تستخدم ما يسمّى بالغزو الثقاني» لكنّ الشكر 
مرضي ل الري الفتة و نلال ل أن هتاه مؤسجاخه ون كو فك رقع ولق 
تتبنى الحفاظ على الهوية الإسلاميّة» والإرث العريق الذي تركه لنا رسول 
الإنسانيّة نبينا حمّد (صلوات الله عليه وعلى آله الطيبين الطاهرين) وحرصها 
الشديد على ترجمة وتحقيق المؤلفات التي تعين كل فئات المجتمع على فهم 
الحقيقة وتداواء لاسيًّا في سياق التعددية الدينيّة» وحدود الدين» أي: ما يقع 
في إطار الكلام الجديد وهذا ما يحتاج إليه الفرد بمختلف المستويات الثقافيّة 
لغرض الإجابة عا يدور في خلده من تساؤلات واستفسارات تسبق قراءة أو 
سماع أو رؤية فكر ما. 
قراءة في أسئليّ المؤلف 

طرح المؤلف أسئلة عدة في مقدّمته للكتاب. عدها محور ما يمكن أن 
يطرح حول عملية (الفهم) وحقيقته. وهي عن ماهية الفهم., بمعنى ما 
الفهم؟ وما مساحة هذا الفهم ونطاقه» أي معرفة (حدود الفهم) تم كيف 
يتشكّل الفهم؟ أي: كيف يتحقق؟ وباصطلاح (فينومولوجيا الفهم)؛ علا أن 
كل بحث يجب أن يبدأ بطرح عدّة تساؤلات» تخصّ مشكلةً ماء أو سؤالاً ماء 
يبدأ الباحث في الإجابة عنها من خلال ما يتوصل إليه من نتائج بحثه في تدك 
المشكلة أو السؤال الذي يفتقر إلى الإجابة» وطرح هذه الأسئلة بحسب وجهة 
نظري تُشكل تطيقاً عمليا لتحقق عمليّة الفهم حيال أيّة ظاهرة كانت» كما 
يدل على فهم لمؤّف لعلم التأويل بوصفه منهجاً أصيلاً في تحليل الظواهر 
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وتفسيرها من خلال هذا العلم الذي عرّفه في الصفحة )١7(‏ من الكتاب 
بأنّه: (علحٌ أو فنّ مرتبط ببيان تشكّل الفهم؛ بلحاظ متعلّقه أو حدوده في 
النصوص المكتوبة أو مطلق النشاطات الإرادية والاختيارية للإنسان أو 
مطاق حتقائق الوجود)"” . 

بعد أن بحث في تعريف التأويل وجذوره اللغويّة التي تعود إلى أصول 
يونانية» أمنت بوجود إِلهٍِ له رسول كان يدعى (هرمس».» ومنه جاء اصطلاح 
(هرمينيون) و(هرمينيا)» وكانت العمليّة التي تؤدّي دوراً وسيطاً في فهم خير 
ما أو مضمونٍ ماما اقترن باسم هرمس طا وجوه ثلاثة» هي: 

.١‏ بيان الألفاظ بصوت مرتفع» أي: النطق. 

". التوضيح. مثل بيان حيثية ما. 

*. الترحمة. 

وهذه الوجوه ترتبط بالمهام والوظائف التي اعتقد بها اليونانيون في 
هرمسء وأوجه الربط بينها ثلاثة هي: البيان والكلام ما يرتبط بوظيفة 
هرمس الإعلامية والإبلاغيّة بوصف التحدّث والإظهار بحدّ ذاته نوعاً من 
التأويل» وكان الكلام الملفوظ في نظرهم أفضل من المكتوبء. من جهة 
الوبلاغ وبيان الملوضوع بوصف اللغة في صورتها الحقيقية كانت سماعية قبل 
أن تكون مكتوبة» ما أوجب أفضليّة اللغة الملفوظة من اللغة المكتوبة» 
وبوصف اللغة تفقد مقداراً من سلطتها البيانيّة؛ إذا تحوّلت من صورتمها 
المسموعة إلى صورتها المرئية والمكتوبة» ما يؤدّي إلى زوال معناهاء وعندها 
لابدٌ لعلم البيان والتأويل الأدبي من تحويل الكتابة إلى كلام هو أخرق. 

والوجه الثاني للفظ (هرمينيون) هو: التوضيح والتبيين» وما يصاحبها 
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من الاستدلال. وحاولة المتكلم أن يعطي الكلام صبغة عقلانيّة للمخاطب. 

أمَا الوجه الثالث للهرمينيون فهو الترجمة: وهي نوعٌ من التأويل يجعل 
الكلام قابلاً للفهم؛ وأشار المؤلّف هنا إلى مسألة مهمّة وهي: أن الترجمة 
ليست مجرد نقل ما يعادل الكلمات والمفردات من لغةٍ إلى أخرى؛ بل هي بيان 
لكوسااى اتفعيل غلونيع' ادر اوضياك رشافة بلق ار بجعا قابلة 
للفهم» ويبدو من كلام المؤلف إن الفاصلة الزمنيّة بين عصر وعصر مثلاً؛ 
تنتج اختلافاً بين اللغة والنصّ والمخاطب. لا سيّا إذا كانت الفاصلة التأريخيّة 
طويلة» وهنا تعد الترجمة بعد قراءة جديدة للنصٌ القديمء بمقياس الثقافة 
الجنيذةتوعا من العأويق :والتفسيير :و اسان الو لفت إل أن هند و المسالة ميق 
المسائل المهمّة والحساسة من مسائل التأويل. 

كما أشار المؤلف إلى أن علم التأويل مرّ بتجاذبات وتقلبّات في العام 
الغربي» أفرزت رؤى واتجاهات متنوعة» قد لا تكون منسجمة مع بعضها 
الآخر أحياناًء وهنا يطرح سؤالٌ: إذا كانت تلك الرؤى والاتجاهات» متنوعة 
وغير منسجمة في ما بينها في العالم الغربي نفسه ‏ وهو الذي يُمثل الرحم الذي 
ولدت فيه بوادر هذا العلم وبداياتها فهل يجوز للمثقف العربي لاسيّا المسلم 
أن يتبنى مقولات أو نظريات ترتبط بواقع هذا العالم الغربي» وظروف إنتاجه 
لقوانين وضوابط لا تستند إلى ما يجب أن تستند إليه» وهو الكتاب السماوي 
الأخير الذي كيه الأدياق السالقة؟ لاسي وإن شرح منواذ و ظهنوو هنذا 
المصطلح؛ كان عبارة عن ردّة فعل من قبل الكنيسة البروتستانتية» بعد أن ظهرت 
بوادر الاعتراض على الكنيسة الكاثوليكيّة بوصفها مؤسسّة عورضت من قبل 
القساوسة؛ لأئّها أصبحت تمارس حجيتها بالقهر والتسلط في نظرهم؛ ولغرضص 
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أشبة ما يكوان سياسياء شعرت الكتيسة البروتستاتتية بالحاجة الملحة إلى إتجاذ 
مؤلّفات يستعان بها في عمليّة التأويل» وهذا مالم يفت المؤلف الإشارة إليه. 

وحول تاريخ ظهورها بوصفها حقلاً علميّاء قسّم المؤلّف التأويلٌ على 
خاصّة وعامّة والخاصّة منها ترتبط بالكتاب المسيحي المقدسء والعامّة بسائر 
النصوص الأعمّ من الدينيّة والأدبيّة والقانونيّة وغيرهاء وبم أن التأويليّة 
الخاصّة قد أطلق عليها هذا الاصطلاح بعد وضع المصطلحات الديئيّة 
تدريجياً على العلم الذي شكّل ضرورة في فهم الكتاب المقدس؛ أمكن المؤئّف 
تشبيه التأويليّة الخاصّة بعلم أصول الفقه ني العالم الإسلامي» ووجه الشبه 
بينهماء إن علم أصول الفقه لم يظهر هو الآخر علماً مستقلاً على الرغم من أن 
وجوده كان مقارناً لتاريخ الفقه والمسائل ذات الصلة بالقرآن والأحاديث 
والروايات؛ بل كان ظهوره علماً على يد الإمام الباقر؛ لذا يُعدّ مؤسّس أصول 
الفقه» وهنا يلفت نظرنا التميّز الذي يمتلكه المذهب الأمامي من سائر 
الأاشيع لحري لد جز مق القوا في التأويليّة الخاصّة التي شبهناها بعلم 
أصول الفقه في العالم الإسلامي, هم تمن وصفهم الشيخ الكلبايكاني 
ب(المنظرين)! تمن استعانوا بفكر أرسطو في الخطابة. 

ومن العلوم المرتبطة بتفسير الإنجيل لآباء الكنيسة لمراحل متعددة» مشل 
(ماتيوس فلاسيوس ايلريكوس) الذي ألف كتاب (مفتاح الكتاب المقدّس) 
الذي عدّ من أبرز المنظرين الذين كتبوا حول منهج تفسير الكتاب المقدّس» 
بينما نجد علم أصول الفقه في العالم الإسلاميء قد تأسس على يد المعصوم 
الذي ورث العصمة من تلقى الوصاية بالولاية من رسول الله خاتم الأنبياء 
محمد تيه » وبدليل المصادر العقليّة والنقليّة؛ حتى تسلسل هذا العلم با 
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يكلله من المصداقيّة والمطابقة التامّة لمتطلبات استنباط الأحكام وتفسير المبهم 
أو تأويله» ويبعده عن صفة التنظير التي ورثها منظرون لا يحملون إرثاً سوى 
بعض الايدولوجيات الدنيوية المتعلّقة بالدين أو السياسة» التي تُشكّل حور 
المشكلة فق غهرنا هذاءافكهان ين عل اكه من موعارف باضؤله ومصدره 
لمث بالقرآن الكريم وهو آخر الكتب السماويّة. وبين علم تأّس على 
نظريات خضعت للمراجعة والتصحيح من قبل منظرينء كما حصل مع 
كتاب (ماتيوس فلاسيوس ايلريكوس) الذي صَحمحَ عشر مرات خلال مئة 
عام "'. وليس هذا بنتيجة حديثة الولادة ولكن هي تذكرة لمن يندفعون وراء 
المناهج الغربيّة التي تغريهم باصطلاحاتها العصريّة. التي غالبا ما تحمل طابع 
الانزياح المعرفي لطن تحت تلك الاصطلاحات العصريّة. حنَى وصلت 
الدرجة ببعض الباحثين المسلمين في مجال الاجتاع والسياسة ممن يدينون 
بمذهب الإمامية. إلى محاولة الدعوة إلى تطبيق الواقع الذي حصل في القرن 
التاسع العشر الميلادي؛ الذي وصف بعصر النهضة المتمئّلة بحركتي: 
الإصلاح الديني والنهضة الفكرية أو التنويريّة» وإنكار قادة تلك الحركات 
للمرجعيّة الرسميّة للكنيسة الكاثوليكيّة الرومانيّة في تفسير الكتاب المقدس. 
على واقعهم الذي يختلف تمام الاختلاف عن ذلك الواقع. والتلويح 
بالاعتراض على السلطة الدينيّة المتمثلة بالمرجعيّة الإسلاميّة الشيعية. 
والتلميح إلى كونها أصبحت غير منسجمة مع العقليّة العصرية التي أخطأوا 
في قراءتها بإمعان. فظنوا نسم بحاجة إلى اقتباس لغة غريبة عن واقعهم 
يخاطبونه بها وهؤلاء من الفئة التي أشرنا إليها في بداية القراءة تمن بهم حاجة 
إلى التثقيف المعرفي الذي يُمكنهم من الفهم والتفسير لما يطرح على موائدهم 
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بصورة أكثر وعيء أو الاكتفاء بالصمت ومراقبة تلك الحركات. كما يراقبها 
أصحاب الفئة الثانية تمن يشكون ب| يسوق إليهمء لكنهم يفتقرون إلى المعرفة 
التي مُكّنهم من البحث والتحقيق» ومن ثُّمَّ التعليق وكشف المخبوء مالم 
يستشعروا فيه الطمأنينة التي تعمل عليها فطرتهم السليمة. 
وهنا تكمن الحاجة إلى تعلم أساليب وأفانين الثقافات الغربيّة» مثل علم 
التأويل؛ لأجل فهم تلك الثقافات وتشريحهاء بدل استيرادها والمتاجرة بها 
على حساب الثقافة والفهم الموروث الأصيل؛ فكتاب (التأويلية- 
و اماع مع مم11 ومنطق فهم الدين) محاولة للمقارنة بين اتجاهات ومناهج علم 
التأويل وبين مرتكزات وقواعد الفكر الديني الإسلامي وليست دعوة لتبني 
هذا العلم. بل لغرض التعرّف عليه لأجل فهم الدين بوصفه مصطلحاً 
بحاجة إلى الفهم. والمفتاح الذي يمكن من خلال فهمه تمييز الأيدولوجيات 
المختلفة» لاسيّما وإن معنى الأيديولوجية هو الفكر الذي أسّست له أنظمة 
معيّنة وأدلجت له؛ وهو كتاب يبحث في العلاقات الكامنة بين التأويليّة 
بوصفها منهجاً غربيّاً جديدا وبين المعرفة» والمنطقء. وعلم اللغة. إذ ترتبط 
بكل واحدة من هذه العلوم؛ فنظريّة المعرفة مثلاً تببحث عن مسائل تتعلّق 
بعدّة تساؤلات من قبيل: هل إِنَّ المفاهيم والإدراكات الإنسانيّة فطريّة 
متجذرة. أم حسيّة تجريبيّة أم كلاهما؟ وكيف ينتقل إلى الذهن ما لا يحصى من 
التصورات والمفاهيمء مع أَنَّها تنتتجح عن طريق المدركات الحسيّة والوجدانيّة 
وهذه المدركات محدودة؟ وما ملاك الحقيقة والخطأ والصدق والكذب؟ وما 
العلاقة بين الذهن والخارج. وما أدوات المعرفة؟ تنحصر بالحواس الخارجيّة 
أم بالعقل أم بالوجدان والشهودء أم بالمجموع؟ وهل توجد طرائق أخرى 
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للمعرفة غير الأدوات والطرائق التي ذكرت؟ 

وأخيراً فيا يحص علاقة التأويليّة بعلم المعرفة» يرى الشيخ علي 
الكلبايكاني أنَّه من الواضح أن هذه المسائل لا تدخل في مجال بحوث 
التأويلية» وكأنّه يعني بأنَ التأويليّة جزةٌ من نظريّة المعرفة» بوصف المعرفة 
بيحنا يمكن أن يتتاول التأويل» كنا يمكن أن يكوث لهضيخة تأويلة أيضاً: 

أمّا علم المنطق فيشترك بحسب مفهوم المؤلّف في الاهتمام بتعليم طريقة 
التفكير والفهم ويفترقان في أنَّ علم المنطق يوفر الأطر الحاكمة على جميع 
المناهج والمجالات الفكريّة والعلميّة» بم فيها المناهج المختلفة والمتعارفة 


ع 


للق ويلثة: 

ما علم اللغة» فعلاقتها كعلاقة التأويليّة بعلم المنطق. فكم أن علم 
التأويل لا مناص له من توظيف المناهج العامّة والمنطقيّة للتفكير» كذلك لابدٌ 
من استخدام الأنظمة المرتبطة بقانون اللغة» وهذا الاستنتاج ربعا يدعم رأي 
بعض دارسي البلاغة العربيّة القديمة التي استندت في أغلب مباحثها إلى 
للق :والأصدزل» فى أن منظلتة البلاضة بيك ما عيياءةيل تا باق 
القيقة؛ لأآنَ البلاغة متذ نشأنها وحتى تطور مرا حلهاء جل ما كانت تتم بنه 
هو المعنى» والمعنى سواء أكان يخصٌ القرآن الكريم أم أيّ نص أدبي كان. 
نايع إل امعرز التتكر الذي ميحد ليه اناي | ايان وتو نانك لال 
العامّة لاستنباط ظاهر المعنى» وحينها يمكن أن ُسمّي علم المنطق الذي تخلل 
التلاقة العورتةه القديمة ووضلت به يتازيلتة اللذضة لأن لالخف أو الناقد أو 
حتى المخاطب بصفة مباشرة أو غير مباشرة يلجأ إلى العقل وإعمال التفكير 
لتحليل النصّ الملقى اليه» عقليّاً ومن ثمّة التأثر به عاطفيّاً إن كان يميل إلى 
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الأدبية؛ ولأنْ المتأخرين من البلاغيين القدامى, لم يستخدموا مفاصل المنطق؛ 
لأئّهم يحبون المنطق أو يميلون إلى اقتنائه في مباحثهم؛ بل لأنّهم كانوا يشعرون 
بالحاجة اليه بوصفه منهجاً لفهم الألفاظ وتحليل التراكيب. والمنفعة متبادلة 
في الحقيقة بين علمي البلاغة والمنطق؛ فى) يستفيد علم المنطق من مباحث 
الألفاظ التي تدخل في التراكيب النحوية» التي يوفرها لنا علم المعاني» كذلك 
تستفيد البلاغة من مفاصل علم المنطق للوصول إلى سبيل يؤمن فهم المعنى 
المقصود من تلك الألفاظ والتراكيب بصورة صحيحة وسليمة. 

يطرح المؤلّف في إحدى صفحات كتابه سؤالاً مها وحسّاساء ومثيراً 
للفضول في الوقت نفسه. وهو: هل ظهر التيار التأويلٍ في العالم الإسلامي؟ 
وهل كانت التأويليّة موضعاً لاهتام المفكرين المسلمين؟ وما مدى أهميّة ذلك 
الإهتمام إِنْ وجد وكيفيّته؟ 

دواد نالفو اتيس ن هاي 0 - مع ابتعادهم عن عصر 
نزول الكتاب- في الحاجة إلى تفسير كتابه وفهم مقاصده. وبيان مفاهيمه أكثر 
من ذي قبل» ولكن هل يتشابه علم التأويل الذي ظهرت الحاجة إليه بعد أن 
تحولت أقوال وأفعال السيّد المسيح إلى مصادر مدوّنة» وتحوّلت إلى نصوص 
دينيّة» صار فهمها وتفسيرها موضعاً لاهتتمام علماء المسيحيّة» لاسيّما وأنّ 
الحواريين كانوا يتسمون بمنحى تأويلٍ في نقل وتبيين أقوال السيّد المسيح 
وأفعاله. ما دعا للحاجة إلى بحوث تطرح حول معياريّة الفهم والتفسير 
للنصوص الدينيّة» مع علم التفسير الذي ظهر بسبب الحاجة إلى فهم وكشف 
المعنى في كتاب الله العزيز. 

يشير المؤلف في خضم هذه التساؤلات إلى أن لتفسير القرآن فلسفةً 
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خاصة: تتعلّق بطبيعة المناهج المعتمدة في هذا التفسيرء لاسيّا وأنّ تفسير 
كتاب الله العزيز قد اعتمد مناهج متعددة» منها ما يعتمد أحاديث النبي 
الأكر م مول ومنها ما يتعلق بالنكت البلاغيّة والصرفيّة والنحويّة. ومنهاما 
يتعلّق بعلم الفقه» ومنه ما يتعلق بعلم الكلام, أو الفلسفة وغيرها من المناهج 
المعتمدة في تفسير الكتاب العزيزء لكنه في الوقت ذاته يرتبط بمجال البحوث 
الكأ ويل امن جني ١‏ حرق او فداه الما لفت عل اتعرويقات عقن الخلداء 
لعلم التفسير مشل الراغب الاأصفهانيء والماتريديء والسيد الخوئيٌّ في 
(البيان)» والعلامة الطباطبائي» ليصل إلى محصّلة مفادها: 

إن وسالة اشير لخم فق تنين التتاعي والمتيا الالهية امروعة في 
آياته» لكن المؤلّف يخطئ في التعبير بعض الشىء حين يقول: إِنْ فهم وبيان 
المعاني المطلوبة من الآيات القرآنيّة يُشْكل ال هدف الأسمى والرسالة الأساسيّة 
من التفسيرء ويطلق على هذا المعنى (المراد الجدّي الإلمي)؛ وهذا تعبيرٌ غير 
صحيح؛ لأنَّ الآآيات القرآنيّة ليس فيها مرادٌ إلى هزلٌ أو غير جدّيء حتّى 
يصح أن نقول: إن وظيفة التفسيرء بيان ذلك المراد الجدي! بل يمكن تسمية 
الحدف من اعتماد علم التفسيرء ببيان المعنى المقصود من وراء الألفاظ التي 
نزلت بها الآية القرآنيّة» وريّم) كان هذا الخطأ في التعبير من أثر الترجمة. 

ومن المحضّلات التي وصل إليها المؤلّف من تلك التعريفات. أن ليس 
لدقة المفردات اللغويّة والتراكيب مدخلية في كشف المدلول والمعنى للآية 
على الرغم من أنّها تسهم في معرفة الجوانب الأدييّة للآيات: إِلَا أن البحث 
فيها خارج عن إطار التفسيرء وهذا كلام يجعلنا نشعر بخصوصية التفسير 
لآيات القرآن الكريم؛ بوصفه علا قائاً بذاته» وإِلّا فكيف لا يكون للدقة 
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اللغويّة للمفردات والتراكيب مدخليّة في الكشف عن المعنى والدلالة» لاسيّما 
وأن القرآن الكريم قد نزل بلغة البشرء التي يتكلّمون بها ويفهمون بعضهم 
بعضاء قومٌ عرفوا بإتقانهم لهذه اللغة وبراعتهم في استعالها قديرأء وماهذه 
اللغة إلا عبارة عن ألفاظ وتراكيب. 

فضلاً عن أن العلماء القدامى قد اهتموا بمسائل اللغة؛ مثل اهتتامهم 
بالفروق اللغويّة الدقيقة بين الألفاظء واهتموا بالبحث في وجودها في القرآن 
الكريم؛ ليساهموا في دراسة المعنى المقصود من الآية» وكانت هذه المسائل 
تتعلق بها يسمى بالمشترك اللفظي والأضداد والترادف والغريب في اللغة 
والقرآن والتطوّر الدلالي للألفاظ» والمعرب والدخيل» وغيرها من مسائل 
اللغة التي اهتمٌ بها العلماء في القرآن الكريم. 

ويكفي أن نذكر كلاماً لابن الأنباري (1748ه) ني ظاهرة الأضداد. 
ب(أنَ كلام العرب يُصحّح بعضه بعضاً ويرتبط أوْله بآخره. ولا يعرف معنى 
الخطاب منه إلا باستيفائه واستىال جميع حروفه فجاز وقوع اللفظة على 
المعنيين المتضادين؛ لأنََّا يتقدمهما ويأتي بعدهما ما يدل على خصوصيّة أحد 
المعنيين دون الآخر....)» وكان كلامه هذا في سياق الرد على الشعوبيين 
والزنادقة الذين كانوا يزدرون بالعرب ويرمونهم بكل نقيضة. ويرمون لغة 
العرب بأنََّا خلت من الحكمة وافتقرت إلى الدّقة والبلاغة في إطلاق الألفاظ 
وتحديد المعاني ويتهمونها بالعجز عن التعبير بشكل واضح ومحدد عمًا يراد 
منهاء وهذه الجاعة أساها ابن الأنباري (0م) في كتابه (الأضداد) الذي 
أَلْفه لخدمة القرآن الكريم» ب(أهل البدع والزيغ والازراء بالعرب). 

وني ما يخص علم التفسير ومناهج المفسرينء ذكر المؤلّف نوعين من 
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التفاسير التي تعرضت لبيان آيات القرآن الكريم: التفاسير التي اعتمدت نقل 
روايات النبي الأكرم قله وأهل البيتءة في بيان الآيات القرآنية» التي 
ليس فيها أي نوع من الاجتهاد أو التنظير» ونوع من التفاسير التي تتوافر على 
يقلن اراق وال جتوانه والكن هارا ما مد انها رل العلوم وللما وه القيرية 
من اللغة والأدب والبيان والفلسفة. والكلام والتاريخ والعرفان وغير ذلك. 

وقام المؤلف بنقد القسم الأوّل بحجّة أن الروايات المنقولة ل يحض كلها 
بالبحث والتأمّل الكافي في سنذهاء بمعنى أن عملية التفسير على وفق هذا 
النوع من مناهج التفسير سيصبح عمليّة معقدة وتحتاج إلى ما يسمّى بعلمي 
الرواية والدراية حتى يستطيع المفسّر أن يصل إلى تفسير صحيح للآية 
الكريمة» وهو طريق وعر وغير متكاملء ولا يمكن اعتاد الروايات غير 
المعتيرة سندا أو غير البالغة حدٌ التواتر. 

والنقد الثاني للنوع الأوّل من المناهج في تفسير القرآنء إِنّه لا يتوافر 
القدر المطلوب من الروايات المعتبرة في بيان جميع الآيات القرانية. 

وثالثاً: إِنْ الروايات لم تتناول بوضوح الآيات التي لابدٌ أن تطرح في غير 
آيات الاحكامء ولذا لا يؤمن منهج تفسير القرآن بالروايات متطلبات 
المجتمع في تفسير القرآن الكريم بصورة تامّة. 

ويتمثل نقد النوع الثاني من مناهج التفسير (اعتادًا على إبداء الرأي 
والاجتهاد)» في رأي للعلامّة الطباطبائي» في أن هذا النوع من التفسير لا 
يمكن اعتماده؛ لأنَّهِ في الواقع من قبيل التفسير بالرأيء كما يرى العلامة 
الطباطبائي أن التفسير على وفق هذا النوع قد تبدّل تطبيقأء وأصبح التطبيق 


- 
تفسير أ 
بفقسرر_ .١‏ 
و 
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أمَارأي الشيخ علي الكلبايكاني في هذاء فهو عدم إمكان القول 
بمشروعيّة النوعين السابقين من أنواع التفاسير» وعدم إمكانيّة عدّه دليلاً 
عقليّاً أو شرعيّاً لكي نحسبه مدلولاً لكلام الله (عزّ وجل). ومراداً له؛ في ما 
يمكن من ناحية شرعيّة نسبة موضوع معيّن إلى كلام الله (ع رز وجل) كونه 
المقصود منه إذا أستند إلى الوحي (الأعم من الكتاب والسنة). 

ما عن تفسير القرآن بالقرآن» فهو من أنضج أنواع التفاسير» وهو منهح 
عقلائي» نضح بصورة جلية واتضحت معالمه على يد العلامّة الطباطبائي» 
ونقل لنا المؤلف مسألتين بيّنهم| العلامة نفسه في كتاب (القرآن في الإسلام). 
حول تفسير القرآن بالقرآن. وهما: إن القرآن الكريم خاطب جميع الناس على 
حد سواءء وأرشدهم إلى مقاصده. وهداهم إليه» وتحدّاهم به واحتجٌ عليهم. 
ووصف نفسه بأنّه بيان ومبين لكل شبيء؛ ولا شك أنْ شيئاً كهذا لا يحتاج في 
بيانه وتفسيره إلى الآخرين» فضلاً عن كون القرآن هو المصدر الأساس لكل 
من كلام النبي كله وكلام الأئمةءائة ؛ لأنّ مستند حجية كلام الرسو لاله 
هو القرآن. ومدرك حجية كلام الأئمةءائةة هو كلام النبي مَلْذْله . 

يتناول المؤلف مسألة مُّهمّة جداء كانت ردَاً على تساؤلنا حول كيفيّة عدم 
كون الدقة اللغويّة للمفردات والتراكيب مدخلية في معرفة معنى الآية 
الكريمة ومدلوهاء وكأنٌ الشيخ قد تراءى له حصول هذا التساؤل عند 
القارئ» وهي تتعلق باختلاف يحصل بين المفسرين على اخمتلاف مشاربهم: 
من محدئين وفلاسفة وأصحاب العلوم وأتباع المنهج الذوقي والعرفاني في 
فهم معاني القران ومعارفه. وكيف كان هذا الاختلاف لم يولده مفهوم اللفظ 
المفرد أو الجملة بحسب اللغة والعرف العربي للكلمات أو الآيات. فإنَّ) هو 
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كلام عرب مبين» لا يتوقف في فهمه عربي ولا غيره من هو خبيرٌ باللغة 
وأساليب الكلام العربي. وليس بين آيات القرآن أيّة واحدة ذات إغلاق 
وتعقيد في مفهومهاء بحيث يتحيّر الذهن في فهم معناهاء لاسيّا وإنّه أفصح 
الكلام» ومن شرط الفصاحة خلو الكلام من التعقيد والإغلاق كما يعبر 
المولّف. لكنّ الاختلاف وقع في تفسير الآيات المرتبطة بصفات الله وأفعاله. 
كالحياة» والعلم» والقلم» واللوح؛ والعرشء. والكرميء والملك. وأجنحته 
والشيطان. وقبيله» وخيله. ورجله وإلى غير ذلك. وهنا يقع المارق بين من 
حكم من المحدثين على المدلول الظاهري والبذويء تمن حملوها على المصاديق 
الحسيّة. وانتهى بهم ا حال إلى التجسيم والتشبيه. 

أمّا الممسرون الآخرون تمن اعتمدوا المناهج العقليّة والاجتهاديّة أو 
الذوقيّة والشهاديّة» فوقعوا في التطبيق بدل التفسير لذا فإن الطريق الصحيح 
في فهم معاني كلام الله هو أن نُفسّر القرآن بالقرآن» و.هذا يمكن تنقيح 
القات الأطةمن ختلال آبانق اع الحصول عل مضاوف خقيفية ناك 
الصفات. لكنّ الله سبحانه وتعالى وجل شأنه لم يبطل حُجّة العقل في كتابه. 
وكيف يعقل ذلك وحجيته إِنَّا تغبت به ولم يجعل حجية في أقوال الصحابة 
والتابعين وأنظارهم على اختلافها الفاحش. ولم يدع إلى السفسطة بتسليم 
المتناقضات والمتنافيات من الأقوالء ولم يندب إِلّا إلى التدبّر في آياته. 

وينقل المؤلّف عبارة للعلامة الطباطبائي: فما بال النور يستنير بنور 
غيره!!. ويستنتج المؤلّف بعد الخوض في مفهوم علم التفسير إِنّهِ يمكن أن 
نعدّه بحثاً تأويليّاً كاشفاً عن نحو إدراك معاني كلام الله» وإنّه يمكن تسميته 
التأويليّة المقدسة. 
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في الفصل الرابع من الكتاب يبحث المؤلّف بعض قواعد التأويل ومنها: 

قاعدة: (المعنى رهن النصّ»)» وفي ما يخصٌ القرآن الكريم فهناك اعتقاد 
موقل التقري !المنادين سن عرزو والنقيداءبوالمكل نين أن اينات 
القرآن الكريم معان ودلالاتٍ خاصّة تمْثل مقاصد العليم الحكيم؛ ويكمن 
دور المفسرين وعلاء الدين في الكشف عن تلك المعاني والدلالات عن طريق 
اتباع منهج صحيح واعتماد قواعد وأصول سليمة» وقد سبق للمؤلف في سياق 
بحثه في مناهج ع القرآن» الإشارة إلى تضمن القرآن بطوناً ومراتب من 
المعارف والمعاني يشترك الجميع في فهم المراتب الدنيا منهاء لكن إدراك البطون 
والمراتب الأخرى منها يحتاج إلى طهارة باطنيّة ىا يدل عليه قوله تعالى:ظإِنَّهُ 
َمُرَآنْ كَرِيمٌ * في كِتَابٍ مَكُنُونٍ * لا يَمَسّهُ إلا الْمُظهَرُونَ4 (الواقعة: لال79-1). 

ويتضح من هذا أن روايات من هم مختصّون بفهم أعلى مراتب المعرفة 
القرآنية» وهم النبيّ محمد تكله وأهل بيتهءئةة مفاتيح للمفسرين في كشف 
كنوز القرآن» وينبغي أن تكون هذه الأحاديث والروايات» من مسائل تطبيق 
المنهج والقواعد التي تضمن معرفة تلك الدلالات القرانية. 

أمَا في ما يخصٌ تاريخ التأويل بوصفه منهجأ لتفسير النصّ وفهمهء سواء 
أكانت تلك التأو يليّة الخاصّة التي تهتم بالنصوص الدينيّة» أم التأويليّة العامة 
التي ظهرت في عصر التنوير في القرن الثامن عشر الميلادي. كباب من أبواب 
المنطق؛ خدمة لجميع العلوم التفسيرية» فكان مبدأ (المعنى رهن النصّ) المبداً 
المتبنى بقوة من قبل كلادنيوس وشلاير ماخر ودليتاي» وذلك عندما راجت 
بحوث التأويل. 

لكن في عصر ما بعد الحداثة ظهرت أفكار جديدة» شككت في ذلك 
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المنهج العقلائي» من قبل أنصار التأويليّة الفلسفيّة وعلى رأسهم غادامير 
)3٠١1-140(‏ وأصحاب المنهج التفكيكي بريادة جاك دريدا -١970(‏ 
»© وكان انتقاد دريدا للبناء الفكري القائم على أن المعنى حاضر في 
المنطوق وغائب في المكتوب. وعلى وفق ذلك هو لم يقبل بنظرية تفضيل 
المكتوب على المنطوق وحضور المعنى فيه» كما أن دريدا لم يؤمن بفهم المعنى 
القطعي للنصٌّ؛ لأنّ معاني غير محددة في رأيه قد تنزلق وتتوالد عن طريق 
عمليّة القراءة» ىا يرى بأن من مقتضيات النصّ المفكك أن بروز وجه دلالي 
عل الونكره لاخو بع قندان] لدلذلةه نذا بر أن لكتى اده عنيرقابيت 
ولا مقدّم على الدال» وليس غرضاً خارجاً عنه أيضاًء بل يرتبط دائاً بدانٌ غير 
ثابت» ى| ذهبت المدرسة التفكيكية إلى تفتيت العلاقة بين المفردات وتدمير بنية 
النصٌ يفتح الباب على معانٍ ودلالات مختلفة» ولا تقبل هذه المدرسة أن تكون 
للنصّ دلالة واحدة ومعنى خاصٌ يمثل الوجه الغالب والدلالة النهائية له. 
أمّا مدرسة التأويليّة الفلسفيّة: ففلسفة غادامر تنكر أيضاً المعنى المركزي 
أو النهائي للنصّء ويعتقد أن النصّ ليس المعنى الذي قصده المؤأئف فحسب. 
بل هو حاصل إدغام المعنى المقصود للمؤلف مع مُفْسَّر النصّء وبحسب هذه 
النظرة تؤثر ثقافة المفسّر واتجاهاته على النص المفسرء ولا يعتقد غادامير بتعين 
المعنى في النص»ء بل معنى النص عنده ظهور يحصل لمفسر النصء وهذا 
الظهور قبل كل شيء تابع للأجواء الذهنية والروحيّة لمفسر النصّ لا لكاتبه. 
والأهمّ من ذلك في فلسفة غادامير التأويليّة» لا يتمثل في مقصود المؤّف 
ومراده» ولا النصّ المكتوب نخارج إطار التاريخ» بل الهم هو ما يظهر تاريخياً 
بصورة غير متكررة» وحسب قوله: إن ذهنية المؤلّف كالقارئ ليست مرجعاً 


قراءة فلا كتاب التأويلية ومنطق فجم © 

واقعبّاً لفهم النصّء بل المرجع الواقعي هو المعنى التاريخي الذي يترك أثره 
علينا في الحال. 

والشيخ علي الكلبايكاني يؤيد رؤية جملة من الكُتّاب المسلمين الذين 
ينكرون المعنى المركزي والنهائي للنصّء وينقل كلام أحد الباحثين في علم 
التأويل» ا النصّ مبهم حقيقة وذاتاء ويحتمل معاني عذة.. نحن نلتقط عدم 
التعين» هذا في عالم المعنى والدلالة.. وعندما تكتمل وتتنقح لديكم أساليب 
فهم النصّء سوف يتبلور معنى صحيح. لا أنكم تصلون إلى المعنى الواقعي 
للنصٌ؛ لأنّ المعنى الواقعي لا وجو له ونقل لنا المؤلّف كلاماً جميلاً عن 
ذلك الباحث الذي لم يذكر لنا اسمهء سوى ذكره هذا الكلام في مجلة كيان. 
العدد الرابع» وهو: إِنْ المعنى أو المدلول لكلام أو حادثة ليس عصيراً 
مشتر عي (العرترب ساصويي أجل النقذ رايا دبا عد 
جزءٌ من تلك الأجزاء (أي الاستعدادات الذهنيّة والعلميّة للمخاطب) 
اختلف أيضاً معه محصول التركيب ونسبة أجزاء البدن, أي المعنى والمفاد. وفي 
مقابل هاتين الرؤيتين؛ رؤية المدرسة التفكيكيّة» ورؤية أصحاب التأويل 
الفلسفية - يطرح لنا المؤلف رأي أنصار المعنى المركزي والنهائي للنصّء عل] 
أنه وصف كون المعنى أو مدلول الكلام ليس عصيراً يستخرج منه. وإنّما هو 
ثوب يتناسب مع أجزاء البدن. 

رؤية سديدة؛ وهي رؤية أصحاب المدرستين اللتين ورد ذكرهما آنفاء إلا 
أن أنصار المعنى المركزي والنهائي للنصٌّ لا يعبرون بهذا التعبير» بل يعتقدون 
أن علاقة اللفظ بالمعنى علاقة الدلالة والكشف والحكاية» لا علاقة الظرف 
والمظروف أو الخال والمحلء فالمعنى ليس مظروفاً حالّا في ظرف الألفاظء 
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ومن عضيير ا للفو كوش لة لق الع اه القناكه ةنو فى :نيا لو لووك شور 
الكلام, والكلام دان عليه وكاشفٌ عنه. وَإِنَّ) الكلام في ما هو المكشوف. 

وهنا يطرح المؤلف عدّة تساؤلات مبنيّة على أساس ما طرحه من آراءٍ 
حول الكشف عن معنى النص منها: 

المعنى قار في النصّ نفسه أم مرتبط بمتلقي النصّ؟ المكشوف هو المعنى 
والمراد الذي خلصه المتكلّم أو الكاتب في الكلام أم إن مثل هذا المعنى والمراد 
لا وجود له؟ واذا كان موجوداً أفلا يمكن الوصول اليه؟ وإنْ معنى الكلام 
هو ما يحصل نتيجة الارتباط بين عالم المخاطب الروحي والذهني وبين النصّ 
من دون أن يكون له دخل بمراد المؤلف؟ 

وبعد هذا الطرح الجميل لمسلسل إنكار المعنى المركزي للنصٌء وتعدد 
الدلالات وعدم ثبوتهاء يتوصل المؤلّف إلى أن انكار المعنى المركزي للنصّ 
لقوق دل قنن متصيوه لكاتب يبو اعفاد با مف لس رامين 
خلال اندماج النسبة بين أفق المعنى عند المؤلف والمفسر, ويتغير بتحول الأفق 
الذهني والتكثّر عند الممُسّرِ يل بأهم شرطين من شروط النظريّة التأويليّة 
هنا الكليّة والفبات» أى: أن المعتى رهن النضّ بأكمله مترابط التزاكيب لا 
مفكك لغرض تحطيم تلك الدلالة المركزية التي لا يؤمن بوجودها البعض. 
والثبات بمعنى وجود الدلالة الثابتة للنص. 

أمّا القاعدة الثانيّة من قواعد التأويل» فهي محوريّة المؤلف في التفسير: 

يشير المؤلّف إلى وجوب مراعاة هذه القاعدة في فهم النصوص 
الشندها عدودا والسيج عل وج اللسومر وغل أذ التكرين تاماك فد 
أيْدوا هذه القاعدة» واعتقدوا أن رسالة المفسّر للقرآن الكريم هي فهم المعاني 
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المراد لله (عرّ وجلٌ) فحسبء ويستند الشيخ المؤلّف إلى أمثلة عقلانيّة في 
تعضيد هذه القاعدة» وهي إِنّ المعلم الذي يُصحّح أوراق الامتحانات بصدد 
معرفة المراد ثم يكتبه تلاميذه» والاطّلاع على مستواهم العلمي والمعرني من 
خلال ما يكتبون» وقد يستعمل المتكلّم أو الكاتب جملاً تسبب الغموض في 
فهم مراده. وهنا يسعى القارئ أو المُسّر إلى الوصول إلى المراد من خلال 
الشواهه والقرانك اعرف وهل« القاعة يي عل القاعدةة الأول (العتى 
رهن لش ): والترق بين الاتغين ]إن الأوق شرييظ بمقناءالبوت ونين 
الأمرء والثانية ترتبط بمقام الإثبات والفهم. أي: إن فهم المعنى المركزي 
للنصٌ يلزم أن يتم من خلال الالتفات إلى قصد المؤلف ومراده. 

ومن خلال ما نقله لنا الشيخ علي الكلبايكاني» حول رأي أنصار الفلسفة 
التأود يليّقه واعتراضهم على هذا الأصل أو القاعدة التأويليّة؛ وتقاطعهم مع 
معطيات التأويليّة الكلاسيكيّة والرومانسيّة الغربيّة» والمدرسة الكلاسيكيّة 
الحديثة للتأويل» نصل إلى نتيجة» وهي إن من يقرأ هذه الآراء المتعارضة في| 
بينهاء يكتشف في نهاية المطاف أنَّا جميعاً تنتهي إلى قاعدة وأصل واحد. هو 
م ل اي ا 
على مركزيّة المعنى والدلالة» ويقول بوجود علاقة بين المُؤْوّل والنصّء وأنَ 
لكل واحدٍ منهما دوراً في تحقّق الفهم؛ لكنّه في النهاية يعترف أن تأويل النصص 
ليس من قبيل ا حوار المشترك بين شخصين بالدقة» لأنَّ النصوص شروحٌ ثابتة 
وأوصاف خالدة للحياة يجب أن تفهمء وني كلامه هذا اعتراف بأهمية الحذر 
من تحميل آراء الْسّر والقارئ على النصّء وكذلك حال المدرسة الكلاسيكيّة 
الحديثة» وأتباعها من أمثال اريك هيرش - المنظر في حقل الأدب- والمتأثر 


تترافاك تدعاصر 


-3 


العدد الأول - المنة الأرلي 


4 
3-5 


لع 


متم جسم خم مم جم 1515 


4 
حم 


لعا 


©> سليمة قاضال حيبب 
بآراء اميليو بتي الإيطالي» والتي تقوم نظريتها على تصور كلاسيكي للمعنى. 
فهيرش مثلاً وإن اعترف بأنَّ النصّ يخضع لتحوّلاتٍ دلاليّة تفرضها عوامل 
الزمن؛ إلا أن المعنى يبقى أصيلاً وثاباً في النصّ؛ لذلك يُعمَّبٍ الشيخ 
الكلبايكاني بأن المعنى في النصّ إِنَّا يثيره الكاتب عن قصدٍ معيّن؛ لذا يبقى 
لصيقاً بالنصّ دائأًء سواء اكتشفنا ذلك أم لاء وسواء اعتبرناه مُه أم لا 

101( الأول لخر رالا ديل النع اه وتترع اللا رلرع طرعيوال 
تأويل مركزية الكاتب» تقوم الأولى على أن الْسّر لا يمكنه فهم النصّ أفضل 
من الكاتبء وإن الطريق للوصول إلى تحصيل مراد المؤلف هو مراعاة القواعد 
ا ا ا 0 
الثانية فتفترض أن على الْمْسّر السعيّ لمعرفة شخصيّة الكاتب؛ حتّى يتسنّى له 
عن طريق معرفة شخصيّة المؤلف وحياته. بتحصيل معرفة تفصيليّة عنه؛ 
وبذلك يمكن فهم النصّ الذي تبلورت فيه شخصيّة الكاتب بصورة أفضل» 
ومن أنصار هذه النظريّة هو شلاير ماخر. 

ومن نقودات الشيخ علي الكلبايكاني على هاتين النظريتين؛ إن رأي 
شلاير ماخر في الربط بين مركزية الكاتب وشخصيته. يختص بكلام البشرء 
ولا يشمل كلام الله (عزٌ وجل) والمعصوم مي فلا شك أنه لا يمكن لأحدٍ 
فهم كلام الله بمستوى فهمه تعالى» فضلاً عن أن يأتي بفهم أكمل وأفضلء كما 
أن أرجحيّة علم المعصوم من غير المعصوم تمنع غيره من فهم كلامه بصورة 
أكمل» ويصل المؤلّف إلى نتيجة يعتقد بأنّها الاتجاه الصحيح حول فهم النصّء 
وهي الجمع بين اتجاه كلادنيوس وشلاير ماخر؛ وذلك بأخذ قصد الكاتب 
بنظر الاعتبار من جهة؛ لأنَّ للمؤلف معني خاصًاً قصده في كلامه أو كتابه. 
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وسواجهة أخرى يمشن قله الإتساة الكحوري :مهأو المقتول لدمراة 
لشخصيته الروحية والفكرية. 
والحقيقة إن طرح الشيخ فيهما يحص القاعدة التأويليّة التي تقول 
ب(بالتأويل النحوي أو اللغوي والتأويل النفسي)» شيّق وعلمي؛ لكنه يقودنا 
إلى التفاتة متواضعة تدعو إلى مناقشة رأي الشيخ في أن كلام الله (عز وجل 
شأنه) مستثنى من رأي شلاير ماخر الذي يقول: يمكن فهم النصّ من خلال 
فهم الكاتب وإدراك قصده ى) قصده هوء أو أفضل منه. من خلال دراسة 
شخصيته وظروف حياته» وهو تحليل سديد, لكنّ الشيخ يشمل المعصوم بهذا 
الاستثناء أيضاء وموضع الالتفاتة في هذا إِنْ أرجحية علم المعصوم من غيره 
ليست مانعة من فهم كلامه بصورة أفضل؛ لعدّة أسباب منها: 
إنَّ المعصوء كله بِشرٌ يتحدّث بلغتهم من ناحية» وهناك مَنْ باستطاعته 
فهم كلامه» ولولا وجود مَنْ فهمَ علي بن أبي طالب أمير المؤمنينءِظلةٍ لما 
أعدمتنا الحياة منه» لأنّ كلّ من كره علياً كان قد فهم مكانته عند الله ورسوله 
كما فهم المعنى والدلالة التي أضوت وراء بلاغته» وليست إِلّا معاني العدل 
والأمانة والدعوة إلى السلم؛ وبحيادة تامّة ومن خلال ما تجل أمامنا من 
خلال دراسة أصول التأويل الثلاثة السابقة» وبوصف الإمام علي لشلْهِ ظاهرة 
لم ولن تتكرر في التاريخ» لو أردنا تفسير هذه الظاهرة» بحسب مفهوم شلاير 
ماخرء أو بالأحرى دراسة نصوص نبج البلاغة أو أحاديث وروايات هذا 
الرجل العظيم بلا منازع» بعد رسول اللهمَكّله فإنّهِ بإمكان من ليس 
باستطاعة فهم كلام الإمام علي ل أو بلاغته أن يدرس شخصيته وحياته 
وسيرته وتاريخه؛ ليحصل بذلك على معرفة تفصيلية عنه تمكنه من فهم عل 
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بوصفه ظاهرة تحتاج إلى فهمها من أجل التمكن من تفسيرهاء أو باعتباره ترك 
أثراً دينب وبلاغياً وأدبياً وكلها نصوص. سيكون منهج شلاير ماخر نفسه 
طريقاً إلى فهمها من خلال دراسة شخصيّة عل مكل وحياته. فرأي الشيخ 
الكلبايكاني فيه نظر؛ وباعتقادي أن كلا المنهجين يوصلان إلى النتيجة نفسها 
في حقٌ الإمام علّ كَل . والدليل على مصداقيّة هذا الاعتقاد. إن من قرأ كلام 
أمير المؤمنِينحلِةٍ عرف أن وراءه من يستحق أن يُقال فيه إمامٌ للمؤمنين» ومن 
درس شخصيّة علي وتاريخه عرف اللغة التي يتكلم بهاء وصار باستطاعته أن 
يفهم كلام هذا المعصوم ومدى أحقيّته» وكم من مُهِتَدٍ استنار بيدى هذا 
المعصوم. حين قرأه بتمعّن وحياد؛ حتى وصل به إلى طريق الهداية» وكذلك 
الحال بالنسبة إلى الأحاديث المروية في أحقيّة الإمام على ل في الولاية على 
الخلق بعد الرسولءَكه» فهي نصوصٌ لم تجد من منكريها قراءةً نزيهةً تحَلّل 
مفاصلها بصورة صحيحة وسليمة» عل أنّه بالإمكان قراءة تاريخ 
الرسو ل ءَقْلهَ والإمام علي مك وعلى جانب من الحياد للإستعانة بها في فهم 
تلك الروايات التي تواترت في حق أمير المؤمنين بالولاية. 


قراءة فل كتاب التأويلية ومنطة فجم © 


الهوامش 


.77 التأويلية (5عناناعمعمم»11) ومنطق فهم الدين, على الرباني الكلبايكاني:‎ )١( 


3( ينظر: التأويليّة (وء1أناءمعمدء1]) ومنطق فهم الدين: 20 وينظر: المنطق ومسحث 
علم التأويل (5ع ا ناعمعدممع11): ريحختة كران:07. 
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المنهجيّة القرآنيّة في التغيير الاجتماعي 


لأستاذ المساعد الدكتور صلاح كاظم جابا!* 





يشغل البحث عنايةً بمعالم التغيير الاجتماعي الذي يتبنّاه القرآن الكريم. 
مؤكداً أنَّ المويّة الإسلاميّة للمجتمعات العربيّة والإسلاميّة الشرقيّة بشكل 
عا ويا عتهفن لق اذى جنك خاي و تحاتطة باقن إن الع الا 
التو مان هق مر را بعك غنات ينيا: 

.١‏ بيان الأسس التي تقوم عليها الطريقة القرآنيّة في التغيير الاجتماعي 
من خلال الفلسفة الاجتاعيّة التي رسمها القرآن للمجتمع المسلم. 

؟. بيان أن الدين يُشْكّل العمود الفقري للهويّة الثقافيّة والاجتاعيّة في 
المجتمعات بم| هو مُؤْسِّس لمنظومة قيميّة فضلاً عن أنه مارسة اجتماعيّة. 

*. بيان أهميّة اعتماد التغيير الاجتماعي على أسس منطقيّة تتلاءم مع 
المنظومة القيمية للحياة الاجتاعمة. 

ومايريده البحث من المنهجيّة القرآنيّة في التغيير الاجتماعي: هي الطرائق 
والوسائل التي استعملها القرآن الكريم لتغيير المجتمع الجاهليٍ في مكة 
والمدينة المنورة» والتي يمكن أن تتطور ذاتها إذا ما استلهمنا الأسس التي يقوم 
عليها التدريب القراني في تغبير السلوك الاجتماعي. 


(*) تدريسي في قسم علم الاجتماع في كليّة الآداب جامعة القادسية. 
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وبعد ذلك: تخطى القرآن الكريم عقبة التغيير الاجتماعي والثقاني إبان 
الحضارة العربيّة الإسلاميّة... ويتوج حضارة ليس لها مثيل في التاريخ 
الإنساني من معاصراتها من الحضارات الإنسانيّة آنذاك» فيكون بذلك قد 
وضع خططاً تربوياً وعلميّاً تثقيفياً دقيقاً لإعادة بناء عمليات التنشئة 
الاجتماعيّة التي تأخذ على عاتقها بناء الإنسان من خلال نقل الموروث الثقافي 
في المجتمع بين الأجيال من سابقٍ إلى لاحق؛ إذ تقوم بهذه العمليّة محتلشف 
المؤسسات الاجتاعية في المجتمع الإسلامي. 


المنهجية القرأنية هل التغيير الاجتماك © 


مدخل 

تحتاج الهويّة الإسلاميّة للمجتمعات العربيّة والإسلاميّة الشرقيّة بشكلٍ 
عام» ومنها مجتمعنا العراقي بشكلٍ خاصٌء إلى النظر في الأسّ الذي تقوم عليه 
هذه الهويّة؛ لأنّا مجتمعاتٌ أثبتت العلوم الإنسانيّة المعاصرة بِأنََّا (متديّنة) 
بهدف تمكين هذا الأسٌّ من الحفاظ على خصوصيّة المجتمع وتجنيبه الحرمان 
من العناصر الثقافيّة التي يمكن أن تنتجها غيره من المجتمعات» سواء كانت 
على شكل مخترعات ماديّة أم معنويّة» ى] هو الحال مع نتائج العلوم الإنسانية. 
فضلاً عن مواجهة عمليات التدجين التي تقوم بها عمليات الاختراق الثقافي 
منهج للثقافات الإنسانيّة» سعياً إلى إلغاء خصوصيتها ودمجها في ثقافة 
سلعية. تقتل روح الإنسان وتهبط به إلى الدرك الأسفل عندما تُحوّله من أكرم 
محلوقات الباري (عزّ وجل) إلى سلعة تثير أصحاب الأموال وتفجّر فيهم 
حب القتراء: 

وما يقصده البحث من العناصر الثقافية الماديّة هي العناصر التي تمثل 
بجموعة المخترعات, ويجب أن ننتبه إلى أن العلوم الاجتماعيّة التي اهتمّت 
بالسلوكيات الإنسانية 2 الجماعات والمجتمعات ترى أن لكل عي قيمة 
أو منظومة قيميّة» واقتناؤه يعني إدخال هذه القيمة أو المنظومة القيميّة الثقافية 
بمعناها الأنثربولوجي. فإمّها 2 على تغيير المنظومة القيمية السائدة في هذا 
المجتمع أو ذاكء باتجاهِ ما وضعت له من قيم قد تتطابق أو تتعارض مع القيم 
الإسلامية التي ندين بهاء الأمر الذي يحتم أن نوائم هذه القيم (بالاستخدام 
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الإيجابي الأمثل) مع منظومتنا الإسلاميّة التي بناها القرآن الكريم والسنة 
النبوية المطهرة وسيرة آل البيت الأطهارء/ةة من سعوا إلى أن يبقى الإسلام 
كما هو من أوَل الزمان إلى آخره. 

فالنظر العقلاني الواعي ني غايات العلاقة التي تنشأ بين القيم الوافدة 
والقيم السائدة» هو الذي يحبط الأهداف التي ترمي إلى إذابة الهويّة الدينيّة 
والتي تسبغ الهويّة الثقافيّة للمجتمعات الإسلاميّة والعربيّة» ومنها المجتمع 
العراقي بشكل خاصٌ إِنْ استيعاب هذه القيم إسلاميّاً يفترض أن يقوم على 
اللتيع القوان, الذي | بعويطب لقني النسائقة والعناطير لللميورة ناير 
العربيّة التي يتهمنا المستشرقون اليوم باقتباسها تمن سبقوناء بل يأخذونا 
الذريعة للتشكيك بإهيّة الدين الإسلامي مستندين إلى تجاهل النظرية القرآنية 
في منهجيّة التغيير الاجتماعي المخططة هيا والمنفذة نبوياً. 
المحورالأول 

مشكلة البحث تقوم على مجموعة التساؤلات التي شكلت موضوع 
البحث وأعطته سمته المنطقيّة والعقلانيّة» ويمكن إيجاز مشكلة البحث في 
التساؤلات الاتية: 

.١‏ ماعمق وأصالة التغيير الاجتماعي الذي جاء به الإسلام الذي بنى 
مجتمعاً مثالياً (مجتمع المدينة المنورة في عهد الرسول) رغم كل المعوّقات 
(المنافقون واليهود والحروب)؟ 

”.هل استند القرآن الكريم إلى منهج محددٍ يمكن استقراؤه عبر إعادة 
قراءة النص التأسيسي (دستور الإسلام "القر أن الكريم")؟ 

*. ما حظّ هذه النصوص من التطبيق في ظل الدولة الحديثة دولة 


المنججية القرأنية ف التغيير الاجتمكؤ © 
القانون والمؤسسات؟ 

5. هل يمكن أن نعمل على تفعيل هذه المنهجيّة في سلوكيات الأفراد 
(مع القوننة أو بدونها عن طريق التوجيه والإرشاد ى) فعل صاحب حسينية 
الإرشاد الذي وضع الحجر الأساس لثورة اجتماعية)؟ 
أهمين البحث 

تتركز أهميّة البحث في النقاط الآتية: 

.١‏ التعرّف على إمكانية بناء نظرية إسلامية في تحديد سرعة التغيير 
الاجتماعي واتجاهه على أساس الفلسفة الدينيّة في الحياة الاجتاعيّة للمتدينين 
في المجتمع الإسلامي العربي العراقي. 

". الرغبة التي اعترت كل علماء الاجتماع الديني في استثار قوة الدين 
بوصفه أقوى الفواعل الاجتاعيّة في حياة المجتمعات الإنسانيّة بعد أن 
توصلوا إلى بديهية عدم زوال الدين من حياة الفرد والمجتمع مهم| كانت 
الظروف. 

*. التعرّف على الأسس التي تقوم عليها المنهجيّة القرآنيّة في التغيير 
الاجتماعي. 
أهداف البحث 

.١‏ بيان الأسس التي تقوم عليها الطريقة القرآنيّة في التغيير الاجتماعي 
من خلال الفلسفة الاجتماعيّة التي رسمها القرآن الكريم للمجتمع المسلم. 

؟. بيان مايوصف به الدين بأنه العمود الفقري للهويّة الثقافيّة 
والاجتاعيّة في المجتمعات فهو مؤسسٌ لنظومة قيميّة فضلاً عن أنّه ممارسة 
اجتاعية (تدين). 


تراماق دعا 


صرة- السدد الأزل - المزة الأرلي 
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”. بيان أهميّة اعتماد التغيير الاجتماعي على أسس منطقيّة تتلاءم مع 
المنظومة القيمية للحياة الاجتاعية. 
مفهومات البحث 

المنهجية (يروه1ه00هوطاء/1) 

المنهج هو الطريق أو السبيل أو الوسيلة التي يتم بواسطتها بلوغ 
الأهداف العمليّة» والمعرفيّة» أو حتّى الأهداف الاجتاعيّة» وكذا فهي 
الدراسة المنطقيّة المنظمة للمبادئ العامّة التتي توجه الاستقصاء المنطقي"". 
المنهجيّة أيضاً مجموعة الأدوات والإجراءات المستخدمة في إمدادنا بالمعرفة 
العلميّة تؤلّف نظاماً معياريّاً وتمثل الاتجاه العقلي”". 

ِنَ تنوع ميادين علم الاجتماع - كما يرى ريمون بودون - هو الذي 
يدفعنا إلى التعدّد في المناهج المستعملة والتي يقسمها على مجموعة من الأنواع 
التي تشمل الدراسات الشاملة ومنها دراسات التغير الاجتماعي والدراسات 
التي تعمل على تحليل التوجهات أو المذاهب الاجتماعيّة التي تتمثل بالسمة 
الاجتماعيّة الغالبة على مجتمع ما'". 

التغير الاجتماعي (مومومع اوزءعه50) 

يمثل التغيير الاجتماعي الحركة التلقائية التأريخيّة في الحياة الاجتماعية 
للمجتمعات الإنسانيّة» وهو سئَةَ من سنن الكون يكتسب السمة الحتميّة في 
علم الاجتاع الأمر الذي دفع بالفلاسفة والمصلحين للتوصل إلى أنجع 
الطرائق التي يمكن بواسطتها توجيه التغيير الاجتماعي في حياة المجتمعات 
الإنسانيّة» وني حياة الفرد أيضاً على حدٌ سواء عن طريق عملية التخطيط 


المنهجية القرأنية فلا التخيير الاجتمك9 © 

للسيطرة على اتجاه وسرعة التغير الاجتماعي سلبيّاً كان أم ايجابياً وسريعاً كان 
أم بطيئا ' . 

المنهجية القرانية 

يقصد الباحث بالمنهجية القرآنية: هي الطرائق والوسائل التي استعملها 
القرآن الكريم لتغيير المجتمع الجاهلي في مكة والمدينة المنورة» والتي يمكن أن 
تتطوّر ذاتها إذا ما استلهمنا الأسس التي يقوم عليها التدريب القرآني في تغيير 
السلوك الاجتماعي. 
الملحورالثاني: (التغيير التوري) 

قال تعالى: وما يَنْطِقُ عَنْ الْهَوَى * إِنْ هُوَ ِلآ وَحْيّ يُوحى”” . 

ِذْ تسود في حياتنا الاجتماعيّة كثيرٌ من القيم والعادات والتقاليد 
الاجتماعيّة الدخيلة التي نعاني من وطأتها في تحديد طبيعة الاستجابات 
السلوكيّة للأفراد في المجتمع العراقي» فضلاً عن سيادة نوع من التخبط 
الاجتاعي عند الشباب بشكل خاص. في اتجاهاتهم ا 
السلوكيّات الاجتاعيّة السلبيّة التي يعدّونها من التطوّر؛ لأئّهم اقتبسوها من 
جتمعات متطورة كالمجتمعات الغربية. 

الأدهى من ذلك إن مثل هذه السلوكيّات لم تعد مقتصرة على مرحلة 
عمريّة» بل تبلورت إلى حدٌ أصبحت جزءاً من القيم الاجتتاعيّة العامّة لاسيّما 
القيم الأسريّة في التعامل؛ فقد فهموا الفرديّة على أنّا قطع صلة الرحم. 
وفهموا الإستخدام العشوائي السلبي لعناصر الحضارة الماديّة على أنه التقدم. 


فتبلورت قيم اجتماعيّة على درجة كبيرةٍ جدأ من الأهميّة تحط من قدر العلم 


شراعاتك دسا 


صرة- السدت الأرَل.- المنة الأرلو. 
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والتعليم» وترتكز على التعليم الآلي الميكانيكي القائم على التجربة والخطأ؛ 
فضاع من حياتنا الاختراع وأهميّته. وصرنا لا تُعمّر الأرضء بل نشتري 
الإعمار؛ لأنهم لم يتركوا لنا مجالاً للاختراع فكل شيءٍ موجود في الأسواق 
وقت ما تشاء وبأيّة كيفيّة'". 

صارت حياتنا عبارة عن مرحلة زمنية نجمع بها ما استطعنا من أموالٍ 
للحصول على ما استطاعوا صناعته من مخترعاتٍ لم نعد أسس هويتنا ولا 
لزه سورض كاه أن النقافة و انسل بويا رسصيعة لوقيف ليون إلى 
تجارك لقونا فا ف للك فده رفن لاثاسه البو يفكي انامض 
عليه با يسمونه سعادة الاستهلاك؛ في كل شيءٍ حتى العلم بوصفه أحد 
الفرائضء وقد شمل ذلك العلم في الدين؛ فصرنا نعتمد ما يأتينا عبر وسائل 
الاتصال الحديثة جاهزاً دون أن تُكلّف أنفسنا النظر في أهدافٍ وغاياتِ من 


يُكلفون أنفسهم؛ ليقدّموا لنا مجاناً علا لا تؤمن عواقبه من تطرّفٍ وإرهاب 
يعصف بالبنى الاجتاعيّة'" . 


فنسينا بها نسميها حضارة ما ورد في القرآن الكريم من أهميّة التفكر 
والتعقن بوالتظربواستكتنةه ومكانة اول[ الالباي طلاد ونب تي افد 
النصوص الإلهية التي الو ا اي 3 00 0 أو 
حياتها إإنَّ اله لاَيَسْتَحْي أَنْ يَطْربَ مَثَلاَمَا بَعُو هَ قَمَا قَوْقَهَاك” ليعقلن 
الإنسان في عبادته أولآء وحياته ثانيّاء وسعيه وإعماره للأرض الثأء التي 
جعل فيها خليفة» وفضّل بذلك على كثير تمن خلق سبحانه وتعالى. 

فهل من ميل إلى ثوزة وتعيين سريم جمدري تخامل الجا« الفكري 
والسلوكي للفرد والجاعة الاجتاعيّة والمجتمع؛ لأن الشورة في أكثر معانيها 
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عموميّة هي عمليّة التغيير الثوري السريع والجذري الشامل الذي يمكن أن 
يطرأ على الحياة الاجتاعيّة للأفراد والمجتمعات مهما اختلفت الطريقة التي 
تتم بها هذه الثورة؛ فالثورة الإسلامية في حجمهورية إيران قامت بالحشد 
لجعي مداترى البحي والظلم واتتجييل نحل اذ » تقوم بقوةالسلاح 
والدم (بنيثُ العقول لتكون القاعدة)؛ ثم شرعواء فرفعوا البناء باعتماد كل ما 
متاح من الوسائل الاجتماعيّة'". 

ليست الثورة أن يتصدى أحدهم ب| يمتلكه من صورة كارزميّة وحسب» 
بل إن الكل مُكلّفون بها من خلال إعادة بناء الأسس التي تقوم عليها عملية 
التنشئة الاجتماعية؛ فالقرآن أوحي للنبيٌ وحسبء وكانت بداياته عمليّة إعادة 
تنشئة وبثٌ قيم اجتماعية في حياته الفردية» إلّا أنّنا لا يمكن أن نتغاضى عن أنَّ 
القرآن مارس هذه العمليّة في مدّة الدعوة السريّة مع الصحابة الأوائل الذين 
كرمهم القرآن الكريم بالتوكيد أكثر من مرّة وَالسَابِقُونَ السَّابقُونَ4''"' فعمل 
النص القرآني على إعادة بناء ثقافة اجتماعيّة لجماعة اجتاعيّة ولم يكن النبي 
مكلفاً منفرداً؛ لأنّ قوى الفرد الواحد تعجز عن أن تُحدث التغيير إذا لم تلاق 
قبولاً اجتماعياً يخلق ثقافة معارضة سلميّة للأوضاع الاجتاعيّة؛ ليضع حجر 
اللأسيامن لثقافة اجتاعيّة عامّة تبلورت في مجتمع المدينة المنورة''"". 

بنى القرآنَ الكريمٌ بثورته مجتمع المدينة المنورة في مدّة قياسيّة لم تتجاوز 
سدح سك واس ان اوس تيب اسم 
الإسلامية القرآنيّة؛ ثُمَّ ثم توسّع ليشمل الجزيرة العربيّة بأغلبها في مدة لم تتجاوز 
عاماً من حياة الرسول الكريم تكله ؛ فا أحوجنا إلى النظريّة القرآنيّة؛ في 
القران الكريم؛ لتوجيه وتحديد سرعة التغير الاجتماعي في مجتمعنا العراقي 


شرامات دعا 
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الذي ينهي عامه العاشر من سقوط الديكتاتوريّة» ويزيد على التغيير الذي لم 
يثمر إلا الخوف والبطالة وسوء الخدمات الاجتماعية, وكثيراً من جوانب 
الحياة الانداغيّة اندلب الآن التقيين جاء بقوء سلا لا يعى من أسسن مويه 
المجتمع العراقي وثقافته ما يعيه العراقيون أنفسهم. لو أئَّم قاموا بمثل هذا 
التغيير معتمدين النظريّة القرآنيّة في التغيير الاجتماعي المخطط''" ؛ هنا يكون 
للوعي بأهميّة التغيير الاجتماعي في حياة المجتمعات الإسلاميّة» ومنها 
المجتمعات العربيّة ومجتمعنا العراقي على وجه التحديد أهميّته القصوى 
والضروريّة الملحة عندها يبلغ البنيان تمامه يحدث المأمول في حياة الفرد 
والمجتمع. 

إن ما يلزم الثورة على أن تكون دموية قاهرة جبارة لفئة على حساب بقيّة 
فئات المجتمع الذي نعيش فيه اليوم الذي يتميز بالتعدديّة الدينيّة والطائفيّة 
والمذهبيّة والاثنية والقوميّة» وغيرها من التعدديات التي تأخذ سهتها 
الانثروبولوجية؛ هو تبني الدعوة القرآنيّة على التسامح والتعايش مع الآخر 
مهما كانت سمته والدعوة إلى الدين بالحسنى والمجادلة والحكمة والموعظة 
اذغ إلى سَبِيلٍ رَيِّكَ بِالمِكْمَةٍ والْمَوْعِطَةِ الْحَسَئَةِج9737", 

إِنَ الفوضى الاجتاعيّة التي نعيشها اليوم جراء الاستعباد» والاستبعاد 
الاجتماعي لبعض الفئات على حساب الأخرى وسعي بعض آخر إلى فرض 
المصالح على حساب الحياة الاجتاعيّة للأغلبية ومصالحهم وعدم تقبل نتائج 
التغيير الاجتماعي هي التي كانت العامل الأساس الذي جعل التغير الاجتماعي 
الذي خَلَصَّنَا من ظلم الطواغيت واستغلالهم ومقابرهم الجماعيّة للأصوات 
ال موصي ار بن نعنة لير نقدطة رده تلان مصيو ةا و1 كرا لفق لانن 
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وقلّة الاطلاع والحيلة إلى فقدان المنهج القرآني في ثورة اجتماعيّة على أوضاع 
فاسدة امتهنت كرامة الإنسان ونزلت به إلى الدرك الأسفل من جحيم الحياة 
الأرضيّة فصار عبداً للحكام والظلام والطواغيت حتى قالوا فيه (الناس على 
دين ملوكهم؛ لأَنَّهم ل يكونوا يملكون دينهم في ما كانوا ينظرون فيه ما ينفعهم 
وما يضرهم فكانت حياتهم ضرراً من دون نفع. وبلاءً من دون دفع. 
المحور الثالث: (التغير الشامل) 

قال تعالى لإمَالٍ هَذَا الْكِتَابٍ لا يُكَادِرُ صَغِيرَةٌ ولا كَبيرَةٌ إل 

رغم أن النصوص القرآنيّة عالجت جميع مفاصل الحياة الاجتاعيّة في 
المجتمع المكّي والمديّ وركزت على القيم الاجتاعيّة ذات المردودات السلوكيّة 
السلبية في الحياة الاجتاعيّة للأفراد والجماعات الاجتاعيّة وعملت على إيقاء 
القيم الاجتماعيّة الإيجابية» إلَّا أنَ ذلك يقودنا إلى التفكير في هذه النصوص 
وإعادة قراءتها من جانبين أساسيين من وجهة نظر الباحث الأَوّل منهم| هو: 

إن شموليّة المنهج القرآني في التغيير الاجتماعي تأتي من تكامليّة القرآن 
وعمومية النصّ القرآن وتاريخيته «الْيَوْمَ أَكْتَلْتُ لَخُنْ دِينَكُ وَأَْمَنْتُ عَلَيْكُمْ 
نِعْمَي4'" لا تلغي فاعليته في حياتنا الاجتماعيّة المعاصرة في الألفيّة الثالثة بعد 
مرور ما يزيد على ١4٠٠‏ سنة من التغيير الاجتماعي المتراكم العشوائي منه 
والمخطّط لصالح غيرنا في كثير من الأحيان. كأن يكون هذا المختلف 
مستعمراً أو حاكاً مستبداً لا يرى إِلّا بقاءه على سدّة الحكم لأطول مدّة مكنةء 
أو توريث هذا الحكم دون وجه حق أو استناد إلى شرع أو قانون؛ فكمال 
دين لأليعتي 01 الناري االدل بوهلة) يفطم تعدم ختصي ول تأخيرااث ات نه 
بعد حياة الرسول الكريم؛ فقد ناقش الردة التي حدثت بعد الرسول في 


أ 


خصَاهاك'”". 
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حياتهتَقلاه وم يأبه النضّ بمن يضل بسببهاء إن التكامل هنا هو بناء الإنسان 
القادر على فهم التعاليم الإسلامية واستيعابها في كل عصر وزمان ومواءمتها مع 
متطلبات ذلك العصر؛ فقول الرسول الكريم َه : «إنٍ تارك فيكم الثقلين”"" 
أوضح إشارة على ضرورة استلهام ما فيهما من مضامين اجتماعية ودينية”*" في 
خرانك جعياتها الاجضاغنة وهال الكتير من مواقت والمشكلات الاجتراءتة 
التي يحتاج فيها إلى قوة القرآن الكريم وفاعليته بوصفه دين بالدرجة الأساس إلى 
التأثير في سلوكيّات الأفراد والجماعات والمجتمعات بشكل عام'''". 

هذه واحدة من البديهيّات التي خَلّص إليها 00 الاجتاع الغربيون 
الذين اكتشفوا العلوم الإينائة ووضعوا البتشاذة الإتينانة غاية هناء تلاك 
السعادة التي لا ت: عسوي عن رمه رياه عويب بوكر 
المشكلات الاجتاعيّة والفرديّة التي تُنغص عليه حياته وتعيق عمليّة التفاعل 
الاجتماعي الايجابي التي يخوضها في حياته الاجتاعيّة؛ فقد قرّروا أن الدين هو 
أقوى العوامل الاجتتاعيّة وأكثرها فاعليّة في التأثير على السلوك الفردي 
والجماعي. ويمتلك الإمكانيّة الأوسع في مناقشة جوانب الحياة الاجتماعية 
على الصعد والمستويات كافة'”". 

رادقا قدت من نات :الجر تحير اقواء التتكتى الاخيرى تبن 
الإكاف و لادقة و للد العلمة انس الاعازة ابعال سين قف حال 
النسق القيمي الذي يُشْكّله الدين إذ أن الدين هو نسق من الأفكار 
والمعتقدات التي تُنظّم حياة بني الإنسان بعضهم مع البعض الآخر ومع ما 
وراء الطبيعة التي تضفي عليه طابع القدسيّة الذي يجعل من التعاليم الدينية 
ملزمة في السلوك الفردي والجماعي والاجتماعي في حياة الأفراد والجماعات 
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واللضمعات الأافيات 7 

أمّا إذا سألنا علم الاجتماع الديني لماذا يلحد الأفراد أو يتحولون إلى نسق 
قيمي جديد بدلاً من النسق السماوي؟ فيجيبنا: إن كل عمليات التحول القيمي 
التي ينطوي عليها التغير الاجتماعي با فيها التحول من دين إلى آخر أو إلى 
اللادين» ا هو الحال في المادية والإلحادية وغيرها من التوجهات القيمية تقوم 
على عدم قدرة الدين أو النصّ التأسيسي في الدين أو حتى صور التطبيقات 
الاجتاعية على إشباع الفضول والرغبة المعرفية للفرد لشمولية النص وتفسيره 
لجوانب الحياة الاجتاعيّة أو عدم قدرته على مواكبة التغيرات الاجتاعيّة التي 
تحدث في حياة الفرد والمجتمع أو تعارضه مع المكتشفات العلميّة '"". 

هذه الحال لا يقتصر على الأفراد الذين ينتمون إلى هذا الدين أو ذاك فقط 
بل يتعداها إلى نظرة الآخر إلى هذا الدين أو ذاك؛ فمراجعة بسيطة وسريعة 
لموقف المستشرقين من شخصية الرسول الكريم كله توضح أنَّم لم يستطيعوا 
النيل من شخصية الرسول الكريم تقل إِلّا بوصفه بالعبقرية والتفرّد عندما 
رفضواء وعاندواء وكابروا على عدم الاعتراف بألوهيّة الإسلام والمصدر 
الإلمي للقرآن الكريمء إلا أننا اليوم نجدهم ينالون من شخصيّة الرسول 
الكريم مَزْبه ؛ بكثير من التعبيرات الاجتماعيّة التي تسوّغها أفعال كثير تمن 
تحسبون على الإسلام الذي أصبح دين الإرهاب؛ بعدما كان دين التسامح 
الذي أصبح دين القتل والمخدّرات على يد القاعدة؛ فكانت كل الصور البذيئة 
التي رسمَتَ في ذهنيّة الذي يجهل الإسلام, هي صورة لناس جعلوا من 
أنفسهم ثمثلين للإسلام والإسلام منهم براء””". 


فضلاً عن أن بقية المسلمين لم يستلهموا ما يقدّمه النصّ القرآني - ظطوَلا 
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الدقق 


سبوا الَِّينَيدْعُونَ مِنْ دُونِ الل فيَسُبُوا اله عَدْوَا بير عِلْم4!*"- في التعامل مع 
مثل هكذا إساءة بل عملوا على تكريس هذه الصورة السلبية فمنحوهم العذر 
في المزيد وشككوا في كل من لا يمتلك من الثقافة الدينيّة ما يعينه على التمييز 
بين الإسلام بوصفه ديناء وبين تصرفات الأفراد بوصفها طريقة للتدية”*". 

أَمّا الثاني فهو قابليّة النصّ القراآني على استيعاب القيم الاجتماعيّة 
المستحدثة أو القديمة في حياة الفرد والجماعة شريطة تحقق المصلحة الاجتاعيّة 
وا ا ا رو 
جامدًا بحت كل التفاصيل؛ إِنَّا ترك كثيراً من التفاصيل التي تهم الحيا 
الاجتاعيّة إلى المسكوت عنه الذي يمكن الاجتهاد فيه ©إيُرِيدٌ اللَّهُ بِكُمْ الْيْسْرَ 
اح ع لق ار يداك رار باجا ريو ربو قيس ار وق 
الأهمٌ. لكثير من الأسباب أهمّها: إِنّه لا ينطق عن ال موى وهو على خُلّقٍ 
عظيم. 

هذا من جانب» ومن جانب آخر فإِن القرآن الكريم أمر الإنسان بابتداع 

جميع العلوم للوصول إلى حقيقة الإعجاز الإلمي في الخلق؛ لأنَّ ما أوتينا من 
لعل إل قليلا مإيَامَعْشَرَ شَرَ الجن وَالإِذس إِنْ استطعتم أن تَنَقُدُوا مِنْ أَفْطَارِ السََمَاوَاتِ 
وَالأَرْضِ فَانفُدُوا4”"". 

إن بحثنا هذا لا يحجيط جوانب النظريّة القرآنيّة جميعاً؛ نظراً لمحدودية 
إمكانات كاتبه إِلّا أن العلوم التي تتناول الجوانب الاقتصاديّة في الإسلام 
كشيرة جدأًء فهنالك الاقتصاد الإسلامي والسياسة الإسلاميّة والتربية 
الأنياكيتة والأسعن الاجف اع ةلكا الأنزة الانسسلامتة ف التمعات 
الإسلاميّة وغيرها من مجتمعات البشرية كلها استلهمت النصّ القرآنٍ ولم 


المنهجية القرأنية هل التغيير الاجتمك © 

تتمذهبْ وتتطيّفٌ وتسخر لمصالح وأهواء الحكام؛ فشهد بموضوعيتها 
الأعداء قبل الأصدقاء فإإِنَّ هَذًا الْقَرْآنَ يَمْدِي للح ف أَفُوَمُ وَيَُشّرْ 
المؤْمنين)!*9". 

ليست الدعوة أعلاه تنطوي على مضمون الدعوة إلى أسلمة العلوم؛ فقد 
لا تنطوي على عملية التقعيد الاجتماعي للعلوم الاجتاعية والإنسانية التي 
افتقك نلو كنات الأشنان عل شكل قواعنه معان اجن اعدنة ىز دا بيط 
الاستجابات السلوكيّة للأفراد إزاء كل الدوافع والحوافز والمثيرات في 
المواقف التفاعليّة التي يمرّ بها الفرد المسلم المتسلّح بالمعرفة القرآنيّة في حياته 
الاجتاعيّة داخل الجماعة أو المجتمع الكبير؛ هي دعوة لقراءة القرآن وإعادة 
قراءته هي دعوة لكل من يرغب أن يظهر هويته الإسلاميّة في كل أصقاع 
العالم من أجل أن يفتخر بإنسانيته التي نشأ عليها دينياً. 
المحور الرابع: «توجيه التغير الاجتماعي) 

قال تعان: لهو الداعت ف الأمنين رَسولاً نوه يبل وَعَلَيهْ ايائه وير كيهم 
وَيُعَلَمُهُمْ الْكِتَابَ َاليكْمَة وَإنْ كأنُوا مِنْ قَبْلُ لني صَلآلٍ م مين" ”. 

يقصد الباحث بتوجيه التغير الاجتماعي عمليّة التخطيط العقلاني 
للإمكانات البشريّة والماديّة» والمعنويّة من القيم والعادات والتقاليد المسبقة 
للتغير الاجتماعيء والذي يبتغي - بوصفه غاية قصوى- بناء رأس المال 
الاجتماعي. بناء الإنسان قبل بناء رأس المال الاقتصادي الشروات الطبيعيّة 
والصناعات أو غيرها من مصادر الثروة» بناء الإنسان قبل بناء الدولة بناء 
المواطن الملتزم قانونياً واخلاقيًاً ودينيًا؛ فالإنسان الذي بناه الإسلام هو الذي 


استطاع أن يبني دولة شملت ثلاثة أرباع العالم القديم في مدّة قياسيّة لم تتجاوز 


تراماك دعاصرة- العدد الأرل.- المنة الأرلي 
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© الدكنور صلاح حابر كاظعم 
المئة عام» وبنى فيها أعظم حضارة عرفها الإنسان كانت حلقة الوصل الذي 
أوصل الحضارة إلى ما هي عليه اليوم عند غيرنا'". 

هنا يكون قول الرسول الأعظم محمّد بن عبد اللْمَيْقْلهَ خير مرشد ودليل 
في هذه العمليّة إذا ما تمّ فهمها بالطريقة القرآنيّة التي تحمل على النوايا 
الحسنة؛ فتثيب عليها ولا تحمل على النوايا السيئة فلا تعاقب عليها؛ 
فيقولءَفلله : «يبعث الله على رأس كل مائة عامً من يِجدّد لهذه الأمة دينها»'"". 

والثابت إن الدين لكل العصور والأزمان لا يتقادم ولا يعتريه الصداً 
والتآكل ىا هو التغير الاجتماعي الذي يشمل التغير الثقافي في علم الاجتماع. 
وكل ما عداه نسبي قابل للزيادة أو النتقصان على وفق الزمان والمكان. إِلّا أنّ 
التجديد يكون في الوسائل المجدية التي تحقّق المصالح الاجتاعيّة العامّة لا 
على حساب المصالح الفردية» بل تكون جماع هذه المصالح وتلاقحها وما 
أحوجنا إلى التجديد اليوم بعد بداية العقد الثاني من الألفية الثالثة؛ لنتخلص 
ما نحن فيه من غلبة للآخر علينا في كل ميادين الحياة الاجتاعيّة التي لم نعذ 
متاك ينها لذأ لادهاء ااانا أن وممط وا ماهير امن اأخرسه» للناض 
يأمرون بالمعروف وينهون عن المنكر بالحكمة والموعظة الحسنة بالبدائل 
الإنسانيّة التي تحافظ على قيمته الإلهيّة العليا"". 

فالتخلّص من اقتصاديات الربا والرقٌ التي امتهنت كرامة الإنسان 
وتحول الاقتصاد الإسلامي إلى الكفافء تع إلى اقتصاد ريعيّ تدريجيًاء ثم 
اقتصاد عمل تطوّر إلى حدوده القصوى هو الذي جعل من الدولة الإسلامية 
المنافس الند لأعظم امبراطوريات العالم آنذاك؛ التي يمتد عمرها إلى مناتٍ 
وآلاف السنين» واليوم استلهام النظريّة القرآنيّة في التتخلص من اقتصاديات 


المنهجية القرأنية ف التغيير الاجتماكج © 

التخلّف والتبعيّة والاستهلاك المظهري هو الذي سيبني لنا دولة يعر بها 
الإسلام وأهله. لا يكون ذلك عن طريق ارتباط الثقافة القرآنيّة بالبناء الذاتي 
للإنسان الذي تركزت هويّته العربيّة والإسلاميّة بحيث طغت على ما اقتبسه 
من علوم الأولين وحكمتهم, وإِنَّ حالة التوتر التي توفرها عمليات الاقتباس 
الثقافي والحضاري جعل منه المنهج القرآني الدافع الإيجابي إلى إعادة التوازن 
الديناميكي الاجتماعي للشخصيّة الإسلاميّة في المجتمع العربي المسلم '". 

فالإنسان فقط هو الذي استطاع تحرير اليابان- بعد أسوء احتلال عرفته 
في تاريخها في ظل أسوء ظروف إنسانيّة عاملها بها المحتل الذي فرض عليهم 
السخرة وغيرها- ودستور بنوا به أعظم اقتصاديات العالم اليوم؛ فالإنسان هو 
الذي يسمّى المعجزة اليابانيّة. 

تخطى القرآن الكريم عقبة التغير الاجتماعي والثقافي إبّان الحضارة 
العربيّة الإسلاميّة التي بزغ نجمها على مراحل متعددة في مراحل نزوله؛ 
ليزداد سطوعاً ويتوج حضارة ليس الما مثيل في التاريخ الإنساني من 
معاصراتها من الحضارات الإنسانيّة آنذاك؛ فيكون بذلك قد وضع مخططاً 
تربويّاً وعلمياً تثقيفياً دقيقاً لإعادة بناء عمليات التنشئة الاجتاعيّة التي تأخذ 
على عاتقها بناء الإنسان من خلال نقل الموروث الثقافي في المجتمع بين 
الأجيال من سابق إلى لاحق؛ إذ تقوم بهذه العمليّة مختلف المؤوسسات 
الاجتماعية في المجتمع الإسلامي؛ فكان الاعتراف بالغريزة في سلوك الإنسان 
هو الطريق إلى وعي الفرد أهميّة تنظيمها تنظياً اجتماعيّاً قائياً على الأسس 
الدينية التي لا تسمح بإطلاق العنان لها. 


شرامات دعا 


صرة- العدد اأَرَل- المنة الأرلي 
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الاستنتاجات 

٠‏ ينطوي النصّ القرآني على كثير من الحلول لعددٍ من مشكلاتنا 
الاجتاعيّة إذا ما أعيدت قراءته بطريقة عصرية. 

ف الا قفتن النس القرات بالقد :ةلقاع ميف العلجو الف يفانت 

ا ا ا 
الاجتاعية الاخرى والوضعية بالذات»؟ لذا فيمكن ان تستخدم هذه 
الفلسفات في دراسة واستلهام النصّ القراني. 

٠‏ إن القرآن الكريم لا يقوم على نفي الآخر زمانيّاً أو مكانياً من سبقه 
أو تمن عاصره. 

٠‏ يمكن أن يُحدّد لنا النصٌ القرآننٌ طبيعة العلاقة بالآخر الديني بشكل 
خاصٌ ويجنبنا الآخر المذهبى والطائفى الذي يعد أكبر وأعقد مشكلات 
المجتمع العراقي اليوم. 

* إِنْ التفقّه والوعى بمضمونات النصّ القرآني يجب أن تكون فرضاً 
على كل مسلم ومسلمة. 


المنججية القرأنية ف التخيير الاجتماك © 


المصادر والمراجع 

٠‏ القرآن الكريم. 

٠‏ محمد فؤاد عبد الباقي» المعجم المفهرس لألفاظ القرآن الكريم. 

4 حروت عع لخي بقروانا ,لدو وأو الز لت للفارافة ممت 
١1‏ . 

دلال ملحس التغير الاجتماعي والثقافي دار وائل عمان 5 .7٠١‏ 

* ريمون بودون. مناهج علم الأجتاع ترجمة هالة شيبؤن منشورات 
عويدات القاهرة .١91/7‏ 

زكي نجيب محمود. ارادة التغيير مجلة الفكر المعاصر العدد المخامس 
تموز .١95060‏ 

٠‏ سيف الإسلام علي» مطر التغير الاجتماعي دار الوفاء للطباعة والنشر 
والتوزيع القاهرة .١9/5‏ 

٠‏ صلاح كاظم جابر» إسلامية المجتمع وتشاقف العولمة» أطروحة 
دكتوراة غير منشورة كلية الاداب جامعة القادسية لا٠١5.‏ 

٠‏ صلاح كاظم جابرء المضامين الاجتاعيّة للعمل في الإسلام» رسالة 
ماجستير غير منشورة كلية الاداس جامعة القادسية .5١٠١١‏ 

.٠١٠١ 5 فادية عمر الجولانيء التغير الاجتماعي المكتبة المصرية القاهرة‎ ٠ 

محسن عبد الحميد؛ منهج التغير الاجتماعي في الإسلام مؤسسة 
الرسالة بيروت .١987‏ 


شراماتق دعاصرة- العدد الأرل- 1 ! 
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٠‏ محمد احمد بيوميء علم الاجتاع الديني دار المعرفة الجامعة 
الاسكندرية ط7 .١9/8/8‏ 

* محمد باقر الحكيم. علوم القرآن مؤسسة شهيد المحراب للتبليغ 
الإسلامي النجف الاشرف .7٠١8‏ 

٠‏ محمد شحرورء الدولة والمجتمع مطبعة الاهالي للطباعة والنشر لبنان 
1 . 

* محمد عاطف غيث,. قاموس علم الاجت)ع الهيئة المصرية العامّة 
للكتاب القاهرة لا/ا9١.‏ 

٠‏ محمد عبد المادي. عفيفي التربية والتغير الثقافي مكتبة الانجلو 
المصرية القاهرة .١91٠١‏ 


المنهجية القرأنية هل التغيير الاجتماكة ©©2 


الهوامش 


.741/ محمد عاطف غيثء. قاموس علم الاجتماع:‎ )١( 

(0) محمد شحرورء الدولة والمجتمع: .١5١‏ 

(؟) ريمون بودونء مناهج علم الاجتاع» ترجمة هالة شيبون: 4-0. 

(؛) محمد عاطف,. (مصدر سابق): /758. 

(6) سورة النجمء الآيتان: 5-7 . 

() دلال ملحس. التغير الاجتماعي والثقافي: 575-64. 

(0) محمد عبد الهادي عفيفي. التربية والتغير الثقافي: /01. 

(8) سورة البقرة. الآية: 75. 

(9) سيف الإسلام علي مطرء التغير الاجتماعي: .7١‏ 

.٠١ سورة الواقعة. الآية:‎ )٠١( 

.6 محسن عبد الحميد, منهج التغير الاجتماعي في الإسلام:‎ )1١( 

)١1١(‏ المصدر السابق. 

(19) سورة النحلء الآية: ١768‏ . 

(14) محمد باقر الحكيم, علوم القرآن: .08-61١‏ 

(16) سورة الكهف. الآية: 59. 

(1) سورة المائدة» الآية: ". 

(10) ينظر: الأمالي للصدوق: .50١‏ كمال الدين وتمام النعمة: 7٠‏ 779» وبحار 
الأنوار: 77/ 5 6 175. 

(18) محسن عبد الحميد (مصدر سابق). 

(19) سيف الإسلام (مصدر سابق). 


ترامات دعا 


سرة- العدد اذرَل- المزة الأرلي 
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)٠١(‏ محمّد باقر الحكيم (مصدر سابق). 

(1؟) صلاح كاظم جابرء إسلامية المجتمع وتشاقف العولمة أطروحة دكتوراء» غير 
منشورة كلية الآداب جامعة القادسية لا1١٠7:١١٠.‏ 

. 07- محمد احمد. بيومي علم الاجتاع الديني:7‎ )3١( 

(7) جودت سعيد (حتى يغيروا ما بأنفسهم): /!1. 

(14) سورة الأنعام» الآية: .٠١8‏ 

(0) صلاح كاظم جابر المضامين الاجتاعية للعمل في الإسلام رسالة ماجستير - غير 
منشورة - كلية الآداب جامعة القادسية» :7٠٠١١‏ ص 48. 

(١؟)‏ سورة البقرة» الآية: .١86‏ 

(70) سورة ال رحمن. الآية: 77. 

(78) سورة الإسراء. الآية: 9. 

(9؟) جودت سعيد (مصدر سابق). 

(0) سورة الجمعة» الآية: ؟. 

(51 فادية عمر الجولانيء التغير الاجتماعي: .7١-١5‏ 

(؟”) عمدة القاريء للعيني 2١١7 :١‏ ويُنظر: صلاح كاظم جابر» المضامين الاجتماعية 
للعمل (مصدر سابق). 

(*”) زكي نجيب محمودء ارادة التغيير» مجلة الفكر المعاصر العدد الخامس:١١.‏ 

(4*) المصدر السابق. 


النقد التفسير؟ فلا حل الإ شكالات الحقائدية من منظور الأئمة © 


النقد التفسيري في حل الإشكالات العقائديّة 
من منظور الأئمة.2: 


7 ) 
أ.م.د. سيروان عبد الزهرة الجناب' *) 





ملخص البحتث 

قضيّة النقد التفسيريء من القضايا التي راجت ولقيت اهتاماً بعد تَفبّح 
العقليّة العربيّة» وتوجهها نحو تفسير النصّ القرآني» فإِنْ تعدد مشارب 
التفسير وموارده. غير الأصيلة جعلت من الْْسَّر يسير على أرض هشّة وقد 
لت أقدام بعضهم. ولاسيّا في الآيات المتشابهة» التي تخصٌ العقيدة» وتنسب 
التجسيم إلى الله تعالى» وتصم الأنبياءءالة بالخطأ. 

وقدم البحث إضاءةً لمنطق السماء والتصوّر الذي تسير عليه» وفضلا عن 
التأسيس للمنطلقات العقليّة والسلوكيّة للإنسان» وبيّن تمَنْهُج الإنسان 
وصولاً به إلى مناط الأنموذج الأكمل؛ ليكون خليفة الله تعالى على الأرض 
على وجه الأحقيّة الفعليّة. 

كما عالج البحث في هذه الرحلة المعرفية مجموعة من القضايا منها: 
إشكال فقدان القدرة على النبي يونس َف . وإشكال رؤية الله تعالى من 
الرسول محمد كله » وإشكال الطعن بعدالته سبحانه في مضاعفة حصّة الذكر 


ٌ 
ليه استاذ في كلية الفقه. جامعة الكوفة. 


ترامات دعا 


صرة- العدد الأرّل- المزة الأرلي 
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على الأنثى في الإرث. 

وأخيرا اقبى البعف بخاقة مفادها فا نوكل إليةء أن الأسيتكية كاترا 
يعمدون في مسار نقدهم التفسيري إلى حيئيّة تتصف غاية في الحسم المنطقي 
لاستظهار الدلالة العقائديّة» وأنَّ النبي يونس َكل لم يكن شاكّاً مطلقاً في قدرة 
الله تعالى عليه؛ كم أثبت الأئمةءاعلة بمروياتهم الناقدة للقول بإمكانية رؤية الله 
تعالى بأنَّ الرسول الأعظمت قله ل يرَ الله تعالى البنّة» وأنّ مضاعفة حصة الذكر 
على الأنثى ليست مدعاة إلى تفضيل الرجل على المرأة. 


النقد التفسير؟ هَل حأ الا شكلات العقائدية مدا منظود الأئمة © 


الملدخل 

إذ كان فنظق المدراء :مين أضالة عل تأسيس متطلقا ف عقلية وسار كيه 
للإنسان مُنْهِجُهُ وصولاً به إلى مناط الأنموذج الأكمل؛ ليكون خليفة الله 
تفال عن الأرقى عل بوحه الأطنةة القع #تفإن هذا امن لاهر تسق أن 
ينطلق من ثوابت عقائديّة غاية في الصياغة الإلهيّة لغة ومضموناً؛ ليتستى 
للمتلقي فهم المراد الإلمي من ذلك المنطلق العقائدي على جهة الصواب 
ومنحى الحقيقية؛ من هنا وَّجَبَ على كل مُفْسَّر للنصٌ القرآنّ أن يراعي سمة 
التحقى والتحفق فق الوضول كم :ؤلالة اننا التعاكيدى التذى مويه الآنة 
الكريمة» وإِلا إن عمليّة كشف المعنى للنصّ العقائدي من دون مراعاة 
الوتوق تعد مق أجل نافد الادو لاق الفصيرى ث يرانك رن لد اندي 
تُدخل فيه ذلك الكاشف النصّىّ إلى ميدان الخروج عن المطلب الأصل بلوغاً 
إل اليد احا نا وعانة الى احيانا أجر. 

وتأسيساً على هذا المنطق التّحسّبِي والرّقابي في الوقت نفسه؛ فإنّه من 
الحريّ بمكانٍ؛ بل من الواجب الفرضي أن تكون هناك منهجيّة تصفية 
للنتاجات التفسيريّة التي تقال بحقٌّ النصّ العقائدي من التعبير القرآني؛ وإِلّا 
فإنَ عمليّة إهمال ذلك النتاج من دون تمحيص وترك المحصلّة التفسيريّة التي 
يبلغها المفسّر من ذلك النصّ على وفق مقدرته العقليّة من دون إعادة نظر 
ونقد مضمون بَنّاء ستؤول إلى زعزعة صِحّة المسار العقائدي الأصل 
وإحداث نمط من الإنحراف في فهم مرادات السماء ليس لذلك المْسَّر 


ترامات دما 


سرة- العدت اذرَل.- المزنة الأرلي 
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فحسب؛ بل سيسري هذا الفهم الموهوم إلى سائر المُتلقين الذي يَتَلَقَون ذلك 
النتاج الدلالي من دون وَعيَّ أو تأمل. 

من هنا انرى الأئمة ماشه سكيد ركام عون نيم الم 
باتخاذهم منطق النقد التفسيري لقراءة تلك الإشكالات التفسيريّة للنصوص 
القرآنيّة التي تتضمّن دلالاتٍ عقائديّة؛ ذلك بأنَّ فهم المتلقي وإِنْ علا شأناً في 
نطاق المعرفة فهو محدود؛ ولهذا فقد تبدر زَلَّةٌ منه هناء أو تتجلّ في نتاجه البيان 
هفوة هناك؛ فيقع في نطاق المحظور التفسيري فيّفهمَ المدلولٌ النصيّ على غير 
مراده الأصلء مما يفضي إلى أنْ ينتهي إلى خلاف العقيدة الملنصوص عليها ني 
ذلك النّصّ المقروء أصالة؛ لذا كان من واجب الأئمةءلة تصحيح هذا المسار 
وإعادة المضامين الصحيحة إلى نصايها كي تتّضح دلالة السماء الحقّة في هذا 
الجانب البياني للنصٌ القرآني لتلا يوقم الوهمٌ المتلقيّ في ميدان التردد فيحله - 
والحال هذه- على حيّز الخطأ في الأداء بناءَ على سمة الخطأ في المفمهوم من 
النصّ ابتداءً. 

من هنا ظهرَ ما يُسمّى ب (النقد التفسيريّ) وهو عمليّة قراءة المعطيات 
التفسيريّة للنصٌ الواحد بحيئيّة (التضعيف والترجيح) أو (المناقضة 
والتأسيس)؛ وذلك على وفق قوّة المنطق ورجاحة المنطلق ومتانة الدليل 
وصلابة السند؛ ذلك بأنَّ التراث التفسيري بلحاظ الوافد والمتراكم لا يسلم 
من مؤاخذات أو منافذ تسمح للقارئ أو المتلقي بالولوج منها إليه لإغلاقها 
أو لإحالتها على نطاق الصواب والرؤيا الأوفق» أو بتعبير أدقٌ إحالتها على 
فيدذآن الأوفق ززقية والأجوو]ادلاء: 

وتأسيساً على هذا المنطلق شاعت في بطون المدوّنات التفسيريّة جملة من 


النقد التفسير»8 قلا حل الإ شكالات العقائدية من منظور الأثئمة © 
لساك الدلا ةسل اللنوة لافار عدت الأ عرفا و جيرف 
يجري تلميحاًء وتارةً ثالثةٌ يقع صراحةً وتشخيصاً؛ إذ لا نحسب أن ثمّة مدوّناً 
تفسيريّاً يخلو من نقد سواء أكان النقد له أم عليه؛ ونقول: إذا كان هذا المنظور 
التمحيصي لدلالة النصّ أمراً لا غرابة فيه لشيوعه ني نتاجات العقل 
النتسيرى 4ف الأآمكان أن تقول أيضا: إن هذا التيظ من المارسة لقزاءة التنض 
القرآني لم تكن وليدة المعرفة المعاصرة مطلقاً ولم يكن نمطا حديثاً من أنماط 
النظر إلى النصّ قط؛ بل كان هذا اللتصى الأداني ل اللعورار الفسير 
موجوداً عند الأئمةإئة ؛ إذ مارسه تطبيقاً بيانيا غيدٌُ إمام م: متهم إياناً متهم بأن 
استظهار مكنونات النصّ المعجز لا تتوقف على بيان دلالاته اللغويّة» أو ما 
يسمى ب (ظاهر) معناه على مستوى النصّ أو محدوديّة النصّ الواحد فحسب؛ 
بل إنَّ الأمر يتعدّى هذا لديهم إلى الحدٌ الذي يوظّفون فيه أحياناً أكثر من نص 
لا لبيان المضامين الخطابية أو الدلالات اللسانيّة للنصٌ الأوّل فحسب؛ بل 
لاستظهار معالج موضوعيّ وإيجاد حل منطقي لمشكلٍ خارجي مازالت له 
حاجة ملحّة إلى القطع بمضمونه؛ لأنّ ذلك المشكل يُمثّل مُنطلقاً عقائديّاء له 
ارتباط وثيق بالمنطق العقلي والعملي للإنسان في وقتٍ معا. 
وا كان داعي المساس لهذا المسار القرائي - النقدي- على هذه الدرجة 
العالية من التوصيف والاهتمام كان من الواجب بمكان أن يولي الأتمةءن 
لهذا المنحى في التفسير (النقد التفسيري) ولمحصّلته الغائيّة عناية متفردة؛ ذلك 
أن همتهم الأصل وتكليفهم الأمثل هو ما يُملي عليهم أن يؤولوا إلى هذه 
الخصوصيّة الإجرائيّة من منافذ البيان التفسيري لا محالة. 
من هنا تأسّست فرضيّة هذا الجهد العقلٍ على بيان الحثيثيّة التي يستعمل 


ترامات دعا 


صرة- العدد اذَرَلٌ- المزة الأرلبي 


>س| 
- 


ملع 


]اج بم نج عتمم ل و 60272 


2 
- 


| 


© الدكتور سيرواك عبد الذجرة الجنلبة 

بها الأئمّةٍطِه: هذا المنطلق في التفسير. وداعي هذا الاستعمال ومآلات ذلك 
بالحتمية؛ من هنا سينطلق هذا المسعى البحثي للإجابة عن هذه الفرضيات 
باعتماد مصاديق بيانية اتبع فيها الأئمّةءكه: هذا النمط من أنماط قراءة النصص 
بيانا على وفق غاية كامنة في طبيعة هذه الممارسة الاستكشافية؛ وذلك مقاربة 
للوصول إلى قناعاتٍ مُرضية تنير لنا الطريق تجاه فهم خاص أو توجه 
موضوعي معيّن في هذا النمط من أنهاط المي لقان موف توف ان غات 
سيعمد البح ث إلى التحققى من فرضياته رُكوناً إلى المارسات النقدية 
للأئمّةءةهة في نطاق قراءتهم لدلالة النصوص القرانية الخاصة بالمنحى 
العقائدي. لإزاحة الغموض واستجلاء الدلالة الأوفق والأصح على وجه 
الإطلاق من خلال منطلقات الأئمّةءه: في نقدهم الفهم التفسيري للآي 
الكريم. وتنقيتهم ذلك الفهم على وفق ضوابط ومباني راسخة لا تقبل التردد 


أو الجدل. 
المحور الأوّل: النقد التفسيري لإشكال فقدان القدرة على النبي 
يونس طللله 


إذا كان الله تعالى يبعث الرّسّل والأنبياء بغاية إنقاذ البشريّة من سباتها 
الأبدي فإنّه من الواجب بمكانٍ أن يكون ذلك المبعوث على درجةٍ عاليةٍ من 
اليقين العقائدي ومكانةٍ رفيعة من الإيوان القلبي والعقلي إلى الحد الذي لا 
يمكن معه أنْ يشك بباعثه أو يخرج على طاعته أو واجبه السماوي المكلف به 
البتّة» غير أنّنا على الرغم من إيماننا بهذا المنطلق العقائدي العقليء فإنّنا إذا ما 
نظرنا في بطون المدونات التفسيريّة فإِنّنا سنجد بأنَّ من المفسرين مَنْ مال إلى 
القول بخلاف هذا المنحى فشكك بعقيدة الرّسّل في مننآلة الآئان بأن الأنناء 


النقد التفسير» هل حل الا شكالات الحقائدية من منظور الأثئمة © 
على درجةٍ عالية من اليقينيّة إلى حدٌ الانصهار بالمطلب الإلهي مهما عسرت 
تأديته؛ إذ نلحظ أنّ من علماء التفسير من شكّك بإيمان النبي يونس عله ؛ بل 
ملعن جع وعد تخا رجا عن قذررة الس لننويانهة كان وما تأن النسراء لا شيرق 
على ردعه إن أرادَ فعل شيءٍ ما؛ ذلك بأنَّ أولئك المْمسّرِين قد آمنوا بمسألة 
اعتقاد النبي يونس عشي بعدم قدرة الله تعالى عليه في قوله تعالى: إوَدًا التُونٍ إِذْ 
ذَهَبَّ مُعَاضِباً فظن أنْ لَنْ تَقْدِرَ عَلَيْهِ قَتَادَى في الظُُّمَاتِ أنْ لا إِلَه إلا أَنْتَ سُبْحَانَكَ 
إن كُنْتُ مِنَ الظَالِمِينَ4'' ؛ ويكاد يكون هذا الاتجاه التفسيري من الشيوع 
بمكانٍ إلى الحدٌ الذي غدا أحد المعاني المعتمدة التي تُعرّض بوصفها دلالة 
تفسيريّة مقبولة عند بعضهه هذه الآية الكريمة؛ ويبدو أنَّ هذا المنطلق 
العقائدي - إمكانية القول بخطأ النبيّ- هو ما دعا لأن يقول بها غير مُفَسّر؛ إذ 
ذهبوا إلى أنَّ معنى الآية (أَنّه وقع في ظنّه أنّ الله تعالى لا يقدر على معاقبته)'". 
فكأن يونس مَكَلِهِ (ظنّ أنه يعجز ربه فلا يقدر عليه)”" البتة» ولمذا خرج من 
قومه من دون أنْ يأخذ إذنه (سبحانه وتعالى) وهو غير مبالٍ بها يحدث. لأنّ 
الله تعالى غير قادر على معاقبته؛ بل غير قادر عليه البنَّةَ فنجد أنَّ الفعل 
(يقدر) مُقيّدة ب (الظر) بعدم القدرة عليه وهذا القيد هو الذي دفع النبي 
يونسعَلئية لترك قومه بعد أنْ مكث فيهم هادياً شوطاً طويلاً من الزمن, 
وتأسيساً على وجود القيد (ظنّ) المسلّط على نفي القدرة عليه (يقتضي ذلك 
كونه شاك في قدرة الله تعالى)'' عليه البنّة. 
وذهب بعص المسّرين إلى محاولة تجميل موقف يونس عل فقال: إن 
العبارة تتضمّن معنى الاستفهام؛ إذ التقدير: (أ فظن أنه يعجز ربه فلا يقدر 
عليه)'”. وسواء أكانت العبارة مقروءة من دون استفهام؛ أم كانت مضمنة 
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دلالة الاستفهام إضماراً؛ فإنَ هذا لا يرح يونس مش من دائرة اتهامه بالظن 
في قدرة الله تعاللى عليه. 

فإذا كانت عبارة (فَهَلنَ أنْ لَنْ نَقْدِرَ عَلَيْه) من دون استفهامء فإِنَّ دلالة 
هذه العبارة ستحال على معنى التعليل لخروج يونس أي: إن خرج مغاضبا؛ 
لأنَّه ظنَّ أنْ لن نقدر عليه؛ فتكون #الفاء» في بداية العبارة سببيّة الدلالة؛ 
وبهذا يكون ذنب يونس عشلِ في ظنّه هذا أكب, لألّهِ مُسَلّم بأنَّ اللمطاشله فاقد 
القدرة عليه تماماء وإنْ كان ثمّة أداة استفهام في العبارة مُقدّرة وهي الحمزة 
أ ا سن ار 
ترد عاك قن يان زد ظر لألاق زر سل » البطتان دن ا قرا قي 
من الإتهام ليونس؛ لأنَّ السماء لا تطلق كلامها على أساس الاعتباط أو الظنّ 
المتردد فيه» وإنّ) يجري هذا على المخطاب الصادر عن الإنسان فحسب. 

و بهذا ننتهي إلى أنَّ كلا الخطابين المتقدمين بالاستفهام أو من دون 
نيام زكرن فدالعى موتريقل ف موسيم قات لق خدر :سال 
سواء صدر منه ذلك فعلاً أم ظئت السماء به ذلك فعلآء وعليه يعد هذا - 
وال حال هذه - تجنياً على قدرة السماء المطلقة وتحدٌ لله تعالى من النبي 
يونس كله ؛ لأنّه قد حََرّجَ عن قدرة الله تعالى؛ بل خرج عن طاعته واجتاز 
الأمر إلى تحدّيه والظنّ بفقدانه القدرة على أن يتغلب عليه. 

نقول: إن هذا ارد عمد وى كلل تق ومكانة النبي 
يونس عل عنده سبحانه ومدى إيمانه بالله تعالى» فليس من الحكمة الإلهية 
اصطفاء أحدٍ من البشر مترددٍ أو شاك في قدرته تعالى؛ ليكون نبيّاً مرسلاً إلى 


النقد التفسير8 فلا حل الا شكالات الحقائدية من منظود الأئمة 

الناس» فمن كان شاكاً في قدرة الله تعالى كيف يؤمن به حتّى بدي الناس إلى 
الإيمان؟! 

ولذا يكون هذا الظنّ التفسيري بعقيدة يونس اله محل نظر وإعادة 
تأمَّلء وإِنَّ مدعاة ذلك النظر وهذا التأمل هو أنَّ دلالة المأثور من المرويّات 
التفسيريّة عن الإمام الرضاءَلةٍ تغاير ما ذهب إليه القائلون بشك يونس؛ 
ذلك بأنَّ هذه الروايات تخرج النبي يونس ملل من حيّر الاتهام إلى حيّر الإيمان 
بالله تعالى؛ إذ يقول الإمام الرضاءء : وأما قوله «إوَدًا الشُونِ إِذْ ذَهَبَّ مُغْاضِباً 
أن لن فر َي ال يونس بن متَى اتج َهَبَ مُعَاضِباًلِقَوْمِهِ فَظَن 

بِمَعْنَى اسْتَيْمَنَ أَنْ لَنْ تَقَدِرَ عَلَيْهِ أي لَنْ ثم يق يوق ون ول عر وجل 
0 َأمّا ذا مَا ابْتَلاهُ فَقَدَرَ حَلَيْهِ رزْقه4 أي ضَيّقَ 0 "» فنجد أن الإمام يُرَئ 
يونس ملل هه مق حبمة الاك بألل تعال4 فقند أدرلة السام قار أنشال 
لظن فق الآرة لأن يرفس قوتكناك مالنة عاق هر القعال اتقو اوس د 
جملة من السّرين بأنَّ معنى (القدرة) في قوله تعالى (لَنْ تَقِرَ عَلَيْ) إنَّما هي 
مشحطة من المقلدرة والإامكان ينيد أن الإمام كل وجّه دلالة مفردة الفعل 
(نقدر) في الآية الكريمة وجهتها الدلاليّة المرادة حقاً في النصّ الكريم 
والموافقة تماماً للمعتقد الأصل المأخوذ عن الأنبياءء: ؛ إذ أرجعها إلى 
اشتقاقها المضموني الأصلء» فهي موده من (التقدير) الذي يدل على معنى 
التضييق أو التحديد””؛ وسند هذا الترجيج من الإمام يله هو قوله تعالى 
وما إذا مَا ابْتَلاه فَمَدَرَ عَلَيْهِ ررْقَهُ فَيَقُولُ رَيْ أَهَائْن4'" وهذا المعنى يتجاوب 
مع (ذا النون) '''. فالمعنى (ظَنَّ أن لن نضيق عليه"'"» وأنّنا سنعامله ى) كنا 
نعامله في السابق بفضل رعاية ورزق مديد. 
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وفي هذا التوجيه من الإمام الرضاءك تنزية لمقام النبّوة واثباتٌ لعصمة 
النبي يونس بَشلهِ؛ لأنّه لو ظنَّ عدم القدرة عليه لا عدم التضييق عليه؛ لخرج 
من حيّر العصمة أصالة ودخل في حيّر الكفر؛ لأنّه سيكون متحذياً لله تعالى 
من أنه لا يقدر عليه وحاشا له من أن يظنّ هذا الظنّ مطلقاً؛ بل ظر أنَّ الله 
تعالى سيعامله بالرزق واللطف كا كان يعامله من ذي قبل حين| كان يدعو 
قومه؛ لأنَّه خرج منهم مغاضباً لله وحده'”"» ف ((ظنّ أنَّ ذلك يسوغ حيث م 
عله لاعفا لدروائقة لدينهوينقا للكقرو أهنه))" قحست :وا ال 
فلات أن اكنال تار الدرعين النظفه والرضف كن كاذامن فى قبل آنه 
شق عله نو فشرله ورت كنس كدوم سق كان ل ريوع لأن دعا 
خروجه كانت مغاضبةً لقومه من أجل الله تعالى!'"» ولعلّ ظنّ النبيَّ عدم 
تضبيق فضل الله تعالى عليه كان بداعي أنَّ خروجه مغاضبٌ لله فتكون عبارة 

ذَهَبّ مَُاضِباً» تعليليّة لعبارة فَطَنَّ أنْ لَنْ تَقْدِرَ عَلَيْهِ أي: أنَّه حَسِب أنَّ 

الله تعالى لن يُقلّل رزقه؛ لأنّه خرج بداعي الحفاظ على دينه سبحانه؛ وأنّ 
عقت كان من العندتعان ونويزةا تكن عبان لتقل أذ تو 37و ك4 
نتيجة وليست سبباً لعبارة إذَهَبَّ مُعَاضِباً» ى) حَسَبَ ذلك مَنْ ظنّ بالنبي 
يونس َي أنه كان شاك بالله تعالى. 

بهذا نجد أنَّ الفعل (ظنّ) قد وقع على معنى التضييق لا معنى القدرة. 
وهذا أنسب وأنزه لمقام النبوة ليونس؛ فمن المحال - عقلاً- أنْ يصدر عنه 
عل رطنت اققرة تبص عليه أ وبال أن لاصيال لا ينانب إن هبو 
خالف أمره وخرج من قومه بلا إذنٍ منه سبحانه. 

ونّمَة سند ني في الآية التي تلت هذه الآية الكريمة - موضع البحث- 


النقد التفسير» هَل حل الا شكالات الحقائدية من منظور الأثمة © 
يغبت المنحى التوجيهي الذي وظفه الإمامنائل لنقد المعتقد التفسيري 
المخطوء بحقٌّ النبي يونس ماشه وهو قوله تعالى لقَاسْتَجَبْنا له جنا مِنَ الْمَمَ 
وَكَدَلِكَ ننجي الْمُؤْمِنِينَ4*"» فإذا كان النصّ يصف يونس عل بن من المؤمنين 
وهذا أنجاه سبحانه؛ فكيف يخرج مغاضباً على ربّه ويظنّ بأنّه قد خرج من 
قدوة الله نان ؟ قثو كان ملك نلق عله العذاب واو ضيف يانه من 
الكافرين؛ لأنّه قد خرج من طاعته سبحانه وشك بمقدرته كحال مَنْ كفر. 
ويبدو أن العلامة الطباطبائي قد تنبّه إلى هذا المنطلق الاستدلاللي لبراءة 
يونس لةِ؛ إذ يقول ما نصه: ((إنَّ ظاهر الكلام لا يقنصر في تشخيصه على 
الفهم العامي المتعلّق بنفس الجملة الملبحوث عنها؛ بل للقرائن المقاميّة 
والكلاميّة المنّصلة والمنفصلة ... وخاصة في الكلام الإلهي الذي بعضه 
ببعض» ويشهد بعضه على بعضء ويصدق بعضه بعضاء والغفلة عن هذه 
التكتة هي التي أشاعت بين عدّة من المسّرِينَ وأهل الكلام إبداع التأويل 
بمعنى صرف الكلام إلى ما يخالف ظاهره. وارتكابه في الآيات المخالفة 
لذهبهم الخاص على زعمهم, فتراهم يقطعون القرآن قطعاً ّم يحملون كل 
قطعة منها على ما يفهمه العامّي السوقيّ من كلام سوقي مثله فإذا سمعوه 
تعالى يقول: لإقَطَنَ أنْ لَْ تَقْدِرَ عَلَيْهه حملوه على أَنَمِهٍِ - وحاشاه - زعم 
أو أيقن أنَّ الله سبحانه يعجز عن أخذه مع أنَّ ما في الآية التالية: ظوَكَذلِكَ 
ُنْجي الْمُؤْمنِينَ4 يعدّه من المؤمنين, ولا إيهان لمن شك في قدرة الله فضلاً عن 
أن يُرجّح أو يقطع بعجزه))”"؛ فلو قال سبحانه: فَاسْتَجَبْنا له وَتجَيْنَاهُ مِنَ 
الْعَمَوَكدلِكَ نُنْجي السائلين» لمهم بأنَ يونس لم يكن مؤمناً بالله وأنّه كان يظن 
بعدم قدرة الله تعالى عليه لكنه حينم| وقع في شدّة وكان مُسبّحاً وسأل الله تعالى 


ترامات دعا 


اصرة- الندد اأرل.- العيد ار 5 
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© الدكتور سيرواة: عبد الذجرة الجناب' 
النجاة بإخلاص أنجاه. ففي هذا دليلٌ على أَنَّهِ م يكن مؤمناً قبل ابتلاع الحوت 
له ولكن بمقولته تعالى #فَاسْتَجَبْنا لَهُ وَنَجَيْنَاهُ م مِنَ الْعَمّ وَكَدَلِكَ نُنْجي الْمُؤْمِنِينَ 4 
دلّ على أنّ يونس كان مؤمناً ولولا إيمانه» وعِلْحُ الله تعالى بذلك الإيمان لما 
أنجاه البتة؛ ولو كان قد كفر بخالقه لاستحق قى عدم الاستجابة مطلقاً؛ ذلك بأنّ 
الله تعالى قد أرسل على يديه المعجزات والأدلة فإذا صَدَرَ عنه الكفر بلحاظ 
الإيحاء وكثرة المعجزات والأدلة التي شهدها بنفسه هو فإنّه يستحق ضعف 
العذاب - والحال هذه- ولكن لإيمانه الشديد أنقذه الله تعالى؛ لتكون عبرة له 
ليقوم بالأؤلى ابتداءً. 

فضلاً عن أنَّ الناظر في الآية الكريمة يجد أنَّ هناك روعةً عاليةٌ في صياغة 
التعبير واختيار اللفظ المناسب في موضعه دون غيره ما يسهم في عدم القول 


-. 


نا 


بشك يونس ف الله تعالى؛ سي الات امير 
(العذاب) فقال ظفَاسْتَجَبْنا لَهُ وَتَجيْناه مِنَ الّهَمّ4 ولو كان ابتلاع الحوت ليونس 
ما ري اا يي ا ا ار 
العذاب) دون مقاله (من الغمّ)؛ فلا قال: (من الغمّ)؛ فُهمَ أن يونس كان في 
حزنٍ وغمٌّ شديدين وليس في عذاب وعقوبة أليمتين» والظاهر أن هذاالغم 
مُدّعاهُ هو الخروج غضباً لله ظنَاً منه بأنّ هذا مُسوّغ. 

وثَّمّة دليلٌ آخر وهو استعمال الفاء في قوله قَاسْتَجَبْنا لَه والفاء العاطفة 


سرعة استجابته سبحانه ليونس عَشلةِ؛ فهو لم يمكث في بطن الحوت سوى 
ثلاثة أيام فقط؛ ذلك بأنَّ سرعة الاستجابة له من السماء كانت بسبب تسبيحه 


- 


وما تسبيحه إِلّا بسبب إيمانه بالله تعالى» ولو كان كافراً لما سبّح ولبقي فيها إلى 


النقد التفسير8 هلا حل الا شكلات الحقائدية من منظور الأئمة © 
يوم يبعثون» يزاد على هذا أنَّ استعماله سبحانه ل (نا) الضمير الجمعي المُعبّر 
عنه تعالى يدل على مدى اهتمامه سبحانه بيونس وبعمليّة إنقاذه؛ إذ لا يستعمل 
سبحانه هذا الضمير على هذه الشاكلة إِلّا في المواضع الجليلة القدر؛ ولا كان 
ابتلاع يونس وهو نبيٌ من أنبياء الله تعالى في بطن الحوت أمراً جللاً -حتى 
وإن كان على سبيل العظة- استعمل سبحانه ضمير الجمع (نا) احتراماً 
ليونسشيّْةٍ وبياناً لمدى أهميته عند الله تعالى إلى الحدٌّ الذي تطلب فيه اللأمر أن 
يتدخل الله تعالى ذاتاً لإنقاذه فهذا يدل على شدّة المأزق الوعظي الذي كان فيه 
من جهة ويدلّ أيضاً على مدى رعاية الله تعالى له وشدة رحمته عليه» ورأفته به 
من جهة أخرىء فمن المحال أَنْ يتركه الله تعالى في ذلك الوضع وفي ذلك 
الموضع؛ ذلك بأنَّ علّة عدم الترك هي أنه ما زال نبياً وأنَّه ما زال مؤمناً بالله 
غالفهد المسيحانه آراة أن تعلمه كيذ لزيق لمتمنوص تق اغيموا مص 
أن لا يخرج إِلّا بأمر منه تعالى حتى وإِنْ حَسَبَ أنَّ خروجه كان مُسوَّغاً غضباً 
لله تعالى»؛ لذا استعمل الضمير الجمعي (نا) اعتزازاً بييونس واحتراماً له. 
وذليلاً عل أنه إنا زا ل مومنا. 
بهذا نجد أنَّ الإمام الرضاءائيه قد حل الإشكال الذي يمكن أن يرد على 
النبي يونس ل بتوجيهه الاستدلالي النقدي البديع عن طريق توظيفه منهج 
القرآن بالقرآن لويضاح الإشكال التفسيري الكامن في فهم الفعل (يقدر) 
الذي هو موضع الخلاف أصالة في النص الكريم؛ فضلاً عن أنَّ الإمام اك 
باستعماله منهجاً تفسيري النصّ بأخيه منح الْتلقَّي مفتاحاً استدلاليّاً يفضي به 
إلى توظيف نصوص أخرى تسهم في حلحلة هذا الإشكال؛ على الرغم من أنَّ 
الإمام شف قد حسم الموقف بمقاله ووقف عل المراد بكلامه الاختزالي 


ترامات دعا 


صرة- العدد الأرل- المنة الأرلني 
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© الدكتور سيرواة: عبد الذهدرة الجنابة 
القاطع للنزاع؛ فأثبت إزاحة الشكُ عمّن شك بأنْ يونس كان شاك به 
سبحانه. وحاشا له من ذلك البتة. 

المحون الاق #النقد التمسيرى لاإشكال رؤينة أللتعال :سن الرسول 

لقد طال الجدل وتوسّع الحوار الاستدلالي» والجدل العقائدي بين 
المذاهب الإسلاميّة في مسألة رؤية الله تعالى» ومدى إمكانيّة تحقق هذه الرؤية 
في الدنيا والآخرة؛ فذهب بعضهم إلى الإيمان برؤيته سبحانه في الدنيا 
والآخرة» ومالّ آخرون إلى الاقتصار على رؤيته في الدار الآخرة فحسب”"", 
على حين رفض الطرفٌ الثالث القول برؤيته لا في الدنيا ولا في الآنى :00" 
وعلّلوا ذلك من باب أنَّ هذا الأمرّ لا يسري على الله تعالى بحكم الاستناد إلى 
منطوق قرينة العقل والركون إلى الإيهان بها وثقته مضامين النصوص القرآنيّة 
الواردة في التعبير المقدّس الدالة على أنَّ الله تعالى تستحيل رؤيته؛ لأنّ القول 
بالرؤية يُحتَم علينا القول بالوجود العيني وهذا الصنف من الوجود يقتضي 
التحجيم والتحجيم يفضي إلى الحدٌ وهذا مستحيلٌ على الذات المطلقة قطعاً. 

بيد أن المصرّين على القول برؤيته سبحانه قد استشهدوا بنصوص من 
التعبير القرآني على معتقدهم وكان من بين النصوص التي استندوا إليها في 
إثباتهم رؤيته تعالى هو الآية الكريمة التي يحسبونها تنص على قدرة 
الرسول تقال على رؤية الله وهي قوله تعالى: لإثُمَّ دنا فَتَدَلّ * فَكانَ قاب قَوْسَيْنٍ 
أ ود * فَأَوْح إلى عَبْدِهِ ما أؤْجى * ما كَدَّبَ الْقُؤَادُ ما رَأى # أ قَتّمارُونَهُ على ما 
يرى * وَلَقَد رَآهُنَزلَةَ أخرى4'"" إذ يُعوّلون على الآية الأخيرة في استد لامهم 
على إمكانية رؤية الله تعالى باعتباره قابلاً للرؤية» ودليلهم على ذلك أن 


النقد التفسير» هَل حل الا شكالات الحقائدية من منظور الأثئمة © 
الرسول>كله قد رآه بناءً على قوله تعالى 9وَلَقَدْ رَآهُ تَرْلَة أخرى» فالضمير الحاء 
في قوله (رآة) عاتدٌ على الذات الإلهية مطلقاً؛ إذ (ذهب جماعة إلى أَنّه رآه 
بعينه)”'"؛ أي: إِنْ الرسول الأكرممَكَله قد رأى الله تعالى بعينه. 
نقول: إِنْ جريان الرؤية على الله تعالى محالة على البشرية؛ لأن الله تعالى 
أعظم من أن تحيط به عينُ إنسانٍ. حتى وإِنْ علا مقامُه وارتفع شأثه عنده 
سبحانه» والظاهر أنَّ المرجع الذي دفع القائلين بأنَّ الضمير (الماء) في قوله 
(رآة) عائدٌ إلى الله تعالى هو أئَّسم نظروا إلى الآيات الكريهات؛ فوجدوا أنَّ 
سياق الحديث السابق على هذه الآية مُسلّط فيه الحديث عل الله تعالى وهو 
قوله سبحانه 9قَأّؤْحى إلى عَبْدِهٍ ما أؤجى * ما كَدَّبّ الْفُؤَادُ ما رأى4 إذ المعنى 
"يوان الرسنو لاله عند راى الله 
تعالى في قوله #ما رَأى4 فالمراد ما كذب الفؤاد الذي رآه ((أي ما كذب فواد 
محمّد ته الذي رأى بعينه تلك الليلة بل صدّقه وحققه))''"'وهي رؤيته لله 
تعالى عياناً أمامه. فالذي رآه الرسول ككل هو الله سبحانه وتعالى'”" ((ذلك 
أن الله جعل بصره في فؤاده حتى رآه وحقّق الله تعالى تلك الرؤية» وقال: إِنَّا 
كانت رؤية حقيقة ول تكن كذباً)”*"؛ فلما كان السياق مُتمحوراً على الله تعالى 
استشف القائلون برؤية الله تعالى أنّ دلالة قوله إوَلََدْ وَآهُنَزْلَةُ أخرى» تنص 
على رؤية الرسول َك إلى الله تعالى مرةً أخرى؛ بلحاظ أنَّ (اللهاء) في (رآهٌ) 
مرجعها إلى الله تعالى» لأنّ سياق الحديث في الآيات السابقة كلّها تشير إليه 
سبحانه بلا نقاش. 
قول: إن الآنات البدارقانق عل قر لدان جز قله والتزلة اخيرى اها 
كانت تنص سياقها على الحديث عن الله تعالى» بل كان ينص على الحديث عن 


عندهم ((فأوحى الله إلى عبذه متحمد)) 


شرامات دعا 


عرة- العدد اأرَل- المزة الأرلي 
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© الدكتور سيرواك: عبد الذجرة الجنإبها 
جبرائيل شِةٍ ولو ذهب القائلون با قالوا في نظرهم إلى أبعد من نطاق الآيات 
المجاورة إلى هذه الآية لأدركوا حقيقة ذلكء إذ يقول سبحانه لوَالتَجْمٍ إذا مهَوى 
* ما صَلَّ صَاحِبّكُمْ وما عَوى © وَما يَنيِقُ عَنِ الصو * إن هُوَإلَا حي يُوجى * 
عَلَْمَهُ تَدِيدُ القُوى * ذُ مر َاستوى * وَهوَ لق الأخلى * ثم م دنا فَتَدَلّ* فَكانّ 
قابّ قَوْسَيْنِ أوأذنى * فَأَوْحى إلى عَبْدِهٍ ما أَؤْجى * ما كدب الْمُؤادُ ما رأى *اً 
فَتُمارُوتَهُ على ما يَرى * وَلَمَدْ رَآهُنَِلَةَ أخرى * عِنْدَ سِدْرَة الْمُنْتَهى4!*". فنلحظ 
أن الخنايك مي ملم السورزة الكريمة متي غيل أشا إقنات الو 
الرسول محمَديَكيله وأنّه مبعوث من السماء. وموحى إليه بدلالة استعمال 
النفي المطلق من قيد الزمن ب (ما) في قوله تعالى إما ضَلَّ صاحِبُكُمْ وَماغَوى 
* وَما يَنْطِنُ عَنِ الْهَوى4 ذلك بأنَّ (ما) في كلا الموضعين مطلقة من قيد الزمن؛ 
أن الرسول ما ضل مطلقاً وما غوى البنّة ولم ينطق عن هوى في لحظة من 
لحظات حياته» تم انتقل الحديث عن جبرائيلم شل في قوله فإإِنْ هُوَإلَا وخ 
ُو ع عَم َيه القُوى * ُو مر َاسْعَوى © وَهْوَ بلق الأخل * فم دنا تَقدَلٌ 
* فَكانَ قابّ قَوْسَيْنِ أو أدنى» فليس ما ينطق به محمّدتقله هوى بل ((الذي 
ينطق به إلّا وني من الله يوحيه إليه))!" جبرائيل من الله تعالى» ودلالة ذلك 
قوله تعالى: لعَلمَهُ ديد اقُوو4 فليس المراد من شديد القوى الذي علّم 
الرسول” ليله سوى جبرائيل اك ؛ إذ المعنى : (الفامه ريا البذى سير 
كتتدين قواة4 :شكذا قال أكثر الممشريو إن المزاذ جيني )”7 

ثْمّ تسلسل الحديث عن جبرائيل إلى النهاية بوصفه ذا مرّة إذ المراد من 
ذي مرة أي: قوة وشدّة في خلقه يعني جبريلء قال ابن عباس: ذو مرة أي: ذو 
منظر حسن”" والاستواء عائد على جبرائيل أيضاً إذ جاء قوله: لإفاستوى# 


النقد التفسير» فل حل الإ شكالات الحقائدية من منظور الأثمة © 
النظقف غل علمة يس جبريل : أ ارتقع وغاد إل مكانه فالس ديعس أن 
عَلّم محمّدائؤله*". وهو المعني أيضاً بقوله طوَهُوَ الأقُق الأَغلى * ثُمَّ دنا قَعَدَلّ 
* فَكانَ قابّ قَوْسَيْنِ أو أَدْنى) فالمبتغى ((دنا جبريل بعد استوائه بالأفق الأعلى. 
أي: قرب من الأرض فتدل فنزل على النبيَلكوله بالوحي.... فكان مقدار ما 
بين جبريل ومحتدتقفته ))'”"؛ وبهذا يكون قوله تعالى: إفَأؤى إلى عَبّدِه ما 
أؤْحى» أي: فأوحى جبريل إلى محمّدتَكله ما أوحى. وفيه تفخيم للوحي 
الذي أوحي إليه والوحي: إلقاء الشىء بسرعة ومنه الوحا وهو السرعة 
والضمير في عبده يرجع إلى الله كا في قوله تعالى: فإما تَرَكَ على ظَهْرها مِنْ 
دَابّةق' ". 
من هنا نصل إلى أنَّ الرؤية في قوله تعالى: «إما كُدَّبَ الْقُوَادُ ما رَأى4 عائدة 
لزاني نكل لأ إن الله تعا ل لآن سوماق اشمورق كاة تباط عيبل 
جبرائيل حل ؛ إذ رآه الرسول على مييووئة المقيتكة وريدو أن سعه زوية 
جبرائيل على صورته الحقيقيّة من الرسول هي الصفة التي قدمتها الآية 
السابقة في قوله تعالى إعَلَّمَهُ كَدِيدُ الْقُوى * ذُو مِرَةِ قَاسْتَوى» إذ وصفه بأنّه ذو 
مرة والمرة ىما صرّح ابن عباس المنظر الحسن وعلها تجمع ما بين القوة والحسن 
الرؤية لهطاشال . 
وبهذا نصل إلى القول: إِنَّ الرؤية في قوله تعالى «وَلَقَدْ رَآهُنَؤلَةٌ أخرى» 
التي عول عليها القائلون برؤية الله تعالى لا تعود إلى الله تعالى؛ بل تعود على 
حراتد '" دون الرسول قدراءف اموق عدن سدرة اقوس سول 
الشوكاني: ((قال جمهور المسّرين: المعنى أنَّه رأى محمّد لاله جبريل ظَلْهِ مدَّةٌ 
0 ى)”"” فالمعنى أنه (صلوات الله عليه): ((رأى جبريل في صورته التي 
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© الدكتور سيرواا: عبد الذجرة الجنابية 
خر فنيهان رلا بن لقره اخرض و ودللك اندرا ف صمو نه رده 
في الأرض ومرَّةَ في السماء)) "0 وما يسند ذلك هو تعاضد السياق الدلالي 
العام للآيات كلَّها فهي جميعاً تتحدّث عن مسألة الوحي ومن يقوم بمهمّة 
هذا الوحي وهو جبرائيل كله . 

ولكن يبقى الأمر في نطاق الاجتهاد في قراءة قوله تعالى: #وَلَمَدْ رَآهُ نَزْلَةٌ 
خرى4 وتحديد دلالة الرؤية هي عائدة إلى الله سبحانه وتعالى أم إلى 
جبرائيل شي ؟. لأنّ السياق يمكن أَنْ يُوجّهِ إلى كلا الأمرين» وبهذا لا يمكن 
حسم الدلالة القرائيّة لهذه الآية والقطع بأمر رؤية الرسول تكله لله تعالى إلا 
بالركون إلى ما روي عن الإمام الرضاءَئكه في هذا النطاق البياني؛ إذ أجاد 
الإمام بمنطلقه النقدي للنتاجات التفسيريّة التي قيلت في حيّز هذه الآية 
الكريمة» ومن ثم قدّم البديل الدلالي الأصح والأوفق تماماً لما تريده السماء 
بن ارك الور الوا الع لحرو واالتدن لور 1 كد يم 
بي قرة؛ إذ يروى بأنّه: ((كَالَ أبُو فر إنَا رُوينا أنَّ الله قَسَمَْ الرَؤْيَة والْكَلَامَ بَيْنَ 
ين فَقَسَم اكلام لُوسى ولْحَمَ الي َه قَقَالَ ب الُسَنٍ مل من ابل حَنٍ 
لله ل لقنن لحن والإنس لاد ركه الصا ولا طون ب علا ولس 
لكوتي الواطنة اكيت َنِفَ يجيءْ وَجْل إِلَ الْحْلْقٍ ججيعاً 

تمع أنه جاء من ِدْدِ اله وأنّهُدعُوهُمْ إل الفهبأمْرالهقُولُ لاثذ ركه 
لأقصاز ولا طون ب اولس كمطله ي كيفو ل أنا رَأَيْنُهُ عيبي 
وأَحَطْتُ به عِلما وهُوَ عَلَ صُورَة الََْرِ ما تَسْتَحُو : تَحُونَ ما قَدَرَتٍ الرََادكَةٌ أن 
8 رمب با أ يَكُونَ يَأ من عِدْدِ لبقي أن بحلاف من وَجْه آحَرَ َل بو 
َه بول - ولَقَد وآ تَْلَهَ أخر ى فَقَالَ أَبُو الحُسَن ماله إنَّبَعْدَ هذه الآيةِ مَا 


أ 


النقد التفسير8 هلا حل ال شكالات الحقائدية من منظور الأئمة 
يَدُلْ عَلَ مَا رَأَى حَيْتُ قَالَ ما كَذَّبَ الْفُوادُ ما رَأى يَقَولُ مَا كَزَّبَ فُوَادُ تُحَمَد مَا 
: حبر يها رَأَى فَقَالَلَقَدْرَأَى مِنْ آياتٍ رَبِّ الكُبْرى فَآيَاثُ الله خَيِرُ 
الوذ قل نهولا نيطو ب ادن البْصَاٌ هد أَحَاطَت به الهم 
5357 ارق تَقَالَ أبو ود فده ننَكَذَّتُ بِالرّوَاَاتِ قَقَالَ بو الححسَن ايد : إِذَا 
كَانَتِ الروَايَاتُ ححا َِْرْآنِ ن كَذَيتُهَا وما أَبْحمَ امون عَلَيِ أ ايحا به 
علما ولا تدركة الأنضاز ولي كيثله تك )501 
عند لاتق يكل الأنام ع قد رطان متك اتسين ) فاب 
لاستنتاج الدلالة المطلوبة وتحديد الرؤية التي رآها الرسول الكريممكيله من 
قوله تعالى إوَلَقَد رَآهُنَْلهَ أخحرى» وذلك في قولهمِشيْةِ : ((إنَّ بعد هذه الآية ما 
لعل ساراى عحيف قال (ماكدت: النواة فائز ا )كرقول ما كد قؤاه 
محمّدتللله ما رأت عيناه؛ نم أخبر بها رأت عيناه فقال : «لَقَدْ رَأى مِنْ آياتِ رَبْهِ 
الْكُبْرى4))» فكشف الإمام كل أن الذي رآه الرسول هو ليس الله؛ بل الذي 
رآه آية من آيات ربه وهي رؤيته لجبرائيل على صورته الحقيقيّة فهو آية من 
آيات الله الكبرى؛ وذلك لعظمة خلقه وروعة صورته؛ إذ لم يره أحد قبل النبيّ 
الأكرم مطلقء ولكن لَا رغبّ النبىٌ في رؤيته أراه الله سبحانه جبرائيلٌ إكراماً 
لهء فكانت رؤيته إياه آية من آيات ربّه الكبرى أي: دليلاً عظياً من أدلّة ربّه 
الكركئ عا عظلءة خبلقه عل :روعة انا كلق مين جروة بومتك وجوه أخرى 
أن نعد لفظة (من) من قوله تعالى لإرَأى مِنْ آياتٍ رَبِّهِ الْكُبْرى4 دالة على 
جبرائيل نفسه فتكون (من) جنسية لتدل على أن جبرائيل من حيث هو آية 
من جنس أيات الله الكبرى. 
وف كلا الخاليق#افإن الروية لاسنو رامل سواء أكان عو آيئة رائعة 
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© الدكتور سيرواك عبد الذهرة الجنابه' 
من الخلق بحدٌ ذاته تأسيساً على جماليّة خلقه وروعة منظره وحسن تصويره 
من الله تعالى فيكون بذلك آية من آيات الإبداع الإلمي في حسن الخلق وإبداع 
النشأة» أم إِنَمئْيِ يعد آيةَ بحكم أن خلقَهُ دليل على وجود الله تعالى باعتبار 
لله تعالى هو خالقه الأوحد ولا خالق إِلّا هو سبحانه؛ والمخلوق يستلزم 
وجود الخالق بالحتميّة لا محالة» بهذا يكون وجود جبرائيل (تشخيصاً) محلوقاً 
دليلاً على وجود الله ذاتاً إهيّة خالقة. 

غير أن الإمام ل لم يكتف بتوظيفه منهج تفسير القرآن بالقرآن للكشف 
عن اتجاه رؤية الرسولءَله وتحديد ما رآه تشخيصاً وبأنّه لم يرَ الله تعالى البتة؛ 
ذل اتنا و هذا الأمن إل الؤستدلا لجل من الخضوض الفرا يه عن أن الله 
تعالى لا يمكن رؤيته البتّة لا من الرسول ولا من غيره؛ ولأهميّة البتّ بهذا 
المنطق الفكري, وقدم الإمام ءاش الاستدلال بهذه النصوص على استدلاله 
لامتناع القول برؤيته سبحانه في الآية التي استدل بها أبو قرة؛ وذلك لأهميّة 
إثبات حظر الرؤية على الله ابتداءً قبل الخوض في مناقشة ما استند إليه أبو قرة؛ 
ذلك بأنَّ الإمام قد أسّسٌ بتقديمه الاستدلال بالنصوص القرآنيّة منطلقاً 
عقائدياً ابتاً ينص على أن استحالة القول برؤيته سبحانه من أي أحدٍ مطلقاًء 
وذلك في قوله مي : (فكيف يجيء رجل إلى الخلق جميعاً فيخبرهم: أنَّه جاء 
من عند الله. وأنّه يدعوهم إلى الله بأمر الله» ويقول: إِنّه لا تدركه الأبصاره ولا 
يحيطون به علمأًء وليس كمثله شيء» ّم يقول: أنا رأيته بعيني؛ وأحطت به 
علا وهو عل ضوزرة الشرة أما #امتحيون): 

وعند النظر في مقولة الإمامكيِهِ نستشف بأنّهِ استشهد بثلاثة نصوص 
قرآنيّة لإثبات ما يسعى إليه؛ وهي قوله تعالى: إلا تُدْرِكُهُ الأنْصارٌ وَهُوَيدْرِكُ 


النقد التفسير» هلا حل الااشكلات الحقائدية من منظور الأئمة 

الأَبْصارَ وَهُوَ اللَطِيفُ الحَبِيرُ4”'" وقوله ل «ليَعْلَمُ ما بَيْنَ أَْدِيهِمْ وما حَلْمَهُمْ 
وَلا ييظونَ يه عِلْماً4'""' وقوله: للَيْسَ كَمفْلِهِ شَيْءٌ وَهْوَ السّمِيعُ البصير» "". 

وإذا ما حاولنا مقاربة قراءة هذه النصوص المستشهّد بها من الإمام شل 
لإثبات مستند ما أنتجه الإمام من منطلق عقائدي قناعة؛ فإنّه يمكن القول: 
بن القارئ لقوله تعالى «إلا تُدْرِكُهُ الأَنْصارٌ وَهُوَيدْرِكُ الأَنْصَارٌَ وَهُوَاللَطِيفُ 
الب 4'"" عخطز فق بآله تبادرا أن دلالة (الأبضار) فيهنا منطية عل معتى 
البصر (الحاسّة ة اللعروفة)» فيكون المعنى أنَ الله تعالى لا يمكن لأيّة عسين أن 
لقوو اوت او لك ل عدولا تصن انا من أ أي إِنسانٍ مهما بلغت درجته 
ومهما علا شأنه عنده سبحانه على حين أن قراءتنا إلى ما أورده الكُليني عن 
الإمام الصادقَءكيِ في نطاق تفسيره لمذه الآية تقودنا إلى أنَّ هذه الدلالة 
التبادرية ليست هي الدلالة المطلوبة البتة؛ بل أن الامو اعوين الكووان 
الدلالة المرادة أقصى من أن نتصوّرهاء إذ نقل الكليني عن مُحَمّدُ بْنُ تَيَى عَنْ 
أَمَدَ بْنِ تُحَمّدِ بْنِ عِيسَى عَنِ ابْنِ أبي تَجْرَانَ عَنْ عَبْدِ الله بْنِ سِنَانِ عَنْ أبي عَبْدٍ 
اليه في قَوْلِهِ إلا تذركة الأنْصار قَالَ ((إِحَاطهُ الْوَهُم ألائَرَى إِلَ قَوْلِهِ 
«قَدْ جاءكُمْ بَصائِرُ مِنْ رَبَكُم4 لَيْسَ يَعْنِي بَصَرٌ الْعيُونِ إقَمَنْ أَْصَرَ قَلِنَفْسِهِ4 
َيْسَ يَعْنِي من الْبَصَرِ بِعَيْنِهِ إوَ مَنْ عَِيِ فَعَليْها4 لَيْسَ يَْنِي عَمَى الْعْيُونٍ ِنَم 
عَنَى إِحَاطةَ الْوَهُم كن يُقَالُ: فلانْ بَصِيرٌ بالشّعْرِ وفَْانٌ بَصِيرٌ بالْفِفَهِ وفلان 
صم" بِالدرَاهِم و دن نه بِالْيِابٍ الله أَعْظَمُ مِنْ أن يرَى بِالْعَيْنِ))”" 
فالإمام ااه كشف في هذا النصّ - من خلال توظيفه المنهج العقلى في 
التفسير- أنَّ المراد بدلالة الأبصار ليس البصر العيني الحسّى؛ بل المبتغى هو 
البصر الذهني وهذا جل من ن استدلاله بالنصوص الثلاثة من آية الأنعام. 
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© الدكتور سيرواا: عبد الذجرة الجنابة 
تعد نا وده الاناء قوسن ابحطها نيدل غيل أن التراة ان لققلاة 
(الأبصار) هو البصر الذهني؛ فالبصيرة كا يرى الْمْسّرون (نور القلب الذي 
به يستبصر كما أن البصر نور العين الذي به تبصر)'". 

من هنا تكون ((البصائر جمع بصيرة وهي للنفس كالبصر للبدن سميت 
بها لدلالة؛ لأنَّا تجلي لها الحق وتبصرها به))6" ولهذا دل عليها الإمام شل 
بقوله: (إحاطة الوهم) لأنّ البصيرة تكون في القلب؛ والمقصود بالقلب في 
خطات المتشرين نفو (العقل )لان القلب لا يتصوّر الأشياء» وإِنَّما الذي 
يدركها ويتصوّرُها العقلّ (الذهن البشري) ولا كان العقلّ هو موضع 
التفكير» والتّصَوَّرء والتوهم, والخيال عبّر عنه سبحانه بالأبصار؛ لأنّهِ يُِصَر 
به من خلال التصوّر وعلى الرغم من أنَّ التصوّر العقلي لا حدود له ولا حَدّ؛ 
فإنَّهِ لا يمكنه بأيّ حالٍ من الأحوال أن يحيطً بالله تعالى مهم بلغ واجتهد في 
تصوره وتوهمه ومهما كانت درجة ذلك التصوّر ومقدرة ذلك العقل المصوّر. 
فكأن الإمام شي بتفسيره العقلي ل (الأبصار) بآية الأنعام - التي ابت بها أن 
الأبصار هي الأوهام- قد رجع خطورة إلى الوراء في نطاق بيان دلالة آية (لا 
تُدْرِكُهُ الْأَبَصَارُ)؛ إذ ليس المراد إبصار العيون. وإنَّما إبصار العقولء فكأنّ 
الإمام يِه بهذا الاستدلال قد بِيّن مكانة الله تعالى وعظمته وعلو شأنه عن 
الإدراك بأيّ صورة من الصور فهو لم يفسّر النصّ بإبصار العيون كما يخاله 
الناس جميعاً؛ بل فسّرها بإبصار العقول؛ ذلك بأنّ الذي لا يستطيع أن يرى 
الله سبحانه بعينه؛ فلرُنَّ) يخطر في باله أنه قادرٌ على أن يراه في تصوره وعقله 
(تقطض)) اوقد فس نعظى الثادن أن اللذا تجا فى افتصنا و ولعيو ة 1 
ينف إبصاره بالعقول. 


النقد التفسير» هلا حأ الااشكلات الحقائدية من منظور الأثئمة © 
ومن ثمّة فإنَّ مسألة تصوّره والنظر إليه في الخيال الذهني أمرٌ ممكن» وقد 
تكون إحدى تلك التصورات مُعبّرة عنه فعلاً ى) هو في الحقيقة الوجوديّة له. 
فمن أجل أن لا يحدث هذا الاضطراب الدلالي أو الاستدلالي بأسره عاد 
الإمام مكل خطوة إلى الوراء في تفسيره للفظة (الأبصار) وأسندها بدلالة آيةٍ 
أخرى فأقرٌ المتلّقي على أنَّ معناها هو (الإبصار الذهني)؛ ذلك بأنَّ نفي 
الإبصار الذهني أبلغ في إبعاد مراد رؤيته تعالى من نفي الإبصار العيني» لذن 
العين ترى أشياء وْسّهات مُشخصة وظاهرية فحسب فهي محدودة ومحكومة 
بالموجود الخارجي على حين أن البصيرة (العقل أو التصُّوّر الذهني) بمقدرته 
أن يتصوّر أشياءً أكثر من التي تراها العين (الباصرة)» ومن ثمّة يكون التصور 
على الله تعالى جارياً عقلاً إذا ما حملنا لفظة (الأبصار) على العين الباصرة دون 
البصيرة العقلية الباطنة؛ وههذا قال الإمام اقل في ذات الموضع إن أَوْمَاءَ 
الْقَلُوبٍ كبر مِنْ أَبِصَارٍ الْعْيُونٍ فَهُوَلَا تُدْرِكُه الْأَوْمَامُومُوَّيدْرِكُ 
الأَوْهَام”". 
ومن الجميل في الأمر أنَّ لفظة (الأبصار) قد سيقت في النصّ الذي فسَّره 
الإمام ل على هيأة الجمع امحل ب (ال) فضلاً عن أَنَّا واقعة في سياق نفيء 
ومن السائد في المنظور اللغوي والأصولي أنَّ الجمع المعرّف يفيد دلالة العموم 
وأنَ اللفظة إذا سيقت بعد نفي دلّت على العموم أيضاً؛ فيمكن القول تأسيساً 
على هذا إِنّ هذه لفظة (الأبصار) في الآية تضم جميع أنواع الأبصار (البصري 
والذهني)؛ بيد أن الإمام لما فسّرها بالبصر الذهنيء وقد اكتفى بهذا واستغنى 
عن القول بالبصر العيني؛ لأن هذا الأخير أبلغ وأجلى لأداء الغرض من 
الأوَل؛ فالإبصار الذهني يرد بعد الإبصار العيني بالضرورة فما عجزت العينٌ 


قرامات دعا 
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© الدكتور سيرواا: عبد الاجهرة الجنلبة 
عن إدراكِه أدركَهُ العقل بالتصوّر فإذا انتفى التصوّر انتفى البصر العيني تباعاً 
وضرورة؛ لهذا أثبت الإمام كل دلالة الإبصار الذهني دون العيني فكانت 
هذه اللفتة من الإمام - أي: القول بدلالة الإبصار الذهني دون العيني- لها 
أثرها المضموني والتصوري (الاختزالي) لدى المتَلّّي بحيئيّة أثرى وأبلغ مما لو 
دك السو ما 

نجد في مقابل ذلك في 3 قم الآرة أن ايدان سادة مدهب رعائة سك أن 
يدرك الأبصار جميعاً ويقصد بالأبصار ههنا (التصوّر الذهني) أيضاً - فسبحانه 
وتعالى كم هو عظيم- ذلك بأنَ إدراك أوهام الناس وتصوراتهم أمرٌ خفي 
معط لا نكن أذ نكف التتوييد إن تان عناذة قل حمر م وف 
دليلٌ قاطعٌ على خالقيته للوجود؛ إذ لا يعرف الخلق إِلّا خالقها؛ ولا كانت 
عملة ]قراك العقل شا سيخانة(تهورا شحيهن) أمر ا مستحيلة: ؤكان 
إدراك ما في نفوس الناس وما تختلج به تصوراتهم العقليّة أمرأعسيراً 
ومستصعباً عبر سبحانه عن ال حالين بلفظة (الإدراك)؛ لأنَّ الإدراك يعني 
اللحاق وهو لا يستعمل إِلَّاالمعنى الفوت والضياع؛ فنلحظ أنَّ فيه دلالة 
التلهف والإسراعء فيكون استعمال هذه المفردة ملائماً تامّاً للدلالة العامة 
للاآية) "فلحت ل وليحقن اجن الله بروعه سيخانةامه] الهف وأسرع» لأن 
الأمر فائت على الجميع» وكذا الحال لقوله (وهو يدرك الأبصار) فالمعنى إِنَ 
هذا اللحوق بالأبصار أمرٌ صعب فائت على الجميع فهو من المستحيل بمكانٍ 
ما يدعو إلى أن يعبر عنه تعالى بلفظة (الإدراك) ولكن على الرغم من استحالة 
هذا الأمر وفقدان القدرة لدى الجميع على بلوغه والوصول إليه؛ فإنَ الله 
تعالى قادرٌ عليه؛؟ بل هو الذي يدرك الأبصار جميعاً 2 كل زمانٍ وني أيّ مكانٍ 


النقد التفسير؟8 فل حأ ال شكلات الحقائدية من منظور الأئمة © 
كانت» وهذا يدل على مدى استطالته وسيطرته سبحانه على مخلوقاته هذا من 


جهة. 

أتانسن حدية أخترق قن القافك ,أن الله تعال عقا لاتدركته الاستضا ربولا 
تبلغ كنهه كبار العقول وروائع التتصورات والأوهام '*» بهذا نجد الإمام 
الصادق شل قد أثبت بالتفسير العقلي الكاثبف - وبم لا يقبل الشك 
والجدال- أن الله تعالى لا يمكن لأ أحدٍ أن يدركّةٌ بعقله فضلاً عن مقدرته 
ق أفينظر إلئه أو ذه يضر وتأميسا عل هذا تجند أن عنصيل التفتسير 
العقلي لآية منع (الأبصار) تنفي تماماً القول: إن النبينّ موسى مغل قد رأى الله 
لجع و ا ا 00 

أما قوله تعالى: ليَعْلَمُ ما بَيْنَ أَيدِهِمْ وَما خَلْمَهُمْ وَلا يحِيِظونَ به عِلْما 
ماك قدينكن اذ محلل هل اد انه ل ) ورور ساق 
نفي ب (لا) وهذه الحيئيّة الكلاميّة تُعدٌ من أساليب الدلالة على العموم 
الاستغراقي؛ فالمراد لا يمكن لأيّ علم مهما بلغ من رُقَيَّ نضجاً وتماهي سعة 
من أن يدرك التاتمال اليه ضل رح انمو فلا نائل للمؤاولاً مندرك لسهمولا 
رائي له مطلقاً. 

ومن الجميل أنْ يستعمل النصّ ههنا لفظة (علاً) بدلاً من لفظة (عيناً) 
ذلك بأنّه سبحانه لو قال(وَلا تِيِطُونَ بهِ عيناً) لمهم أنه تعالى لا يمكن رؤيته 
ولكن يمكن تخيّله - كما هي حال الدلالة في منطوق مقالة الإمام 
الصادق يا - غير أنّ وضع لفظة (علم)) قد أَدْلّتْ بمنطوق مضموني أعمق 
تصُوراً ذلك بأنْ العلم الكامن في العقل البشري ليس له أن يدرك الله تعالى أو 
يتصوره البتة وهو أوسع من نطاق البصر وأعمق غوراً من حدود الرؤية 


كي 
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© الدكتور سيرولا: عبد الاجهرة اللحنابة 
النظريّة للإنسان؛ فقد يدرك بالعلم وسعة العقل والتخيّل ما لا يدرك بالعين 
مطلقأء وعلى الرغم من ثراء هذا العقل فهو لا يدرك الله تعالى؛ فالناس جميعا 
(لا تحيط علومهم بذاته ولا بصفاته ولا بمعلوماته)'"' البنّة؛ِ فا بالك بالعين 
المحدودة البصر مسافة وسعة وإمكانية»؛ من هنا يثبت بناء على استشهاد 
الإمام الرضَاءئيةِ عدم القول برؤيته سبحانه البتّة. 

أما الناظر لقوله تعالى (إلَيْسَ كُمِثْلِهِ شَيْءٌ وَهْوَ السَّمِيعُ البَصِيرُ4”''' فيجد 
أنّه سبحانه نفى عن نفسه المثليّة؛ ول ينف المثليّة فحسب؛ بل نفى أبيعد من 
ذلك إذ نفى مثل المثل البتّة ومهذا لا يمكن رؤيته البنّة مطلقاً لأنّه ليس كمثله 
شيء يُرى حتى يمكن رؤيته. 

ون القريبي أن نفيك إن عرعا مسن المتعمرون قن شعي ل الول إن 
الككاف فق قؤلة (لشى كيكله كن )اناهن :زائدة لبت فاغل مق الأعرات؛ 
والمراد هو (ليس مثله شيء)”* ؛ من هنا يكون وجود الكاف في هذه العبارة 
كعدمه. 

نقول: إن القول بالزيادة في التعبير القرآني أمرٌ لا يمكن أن يقرَّهُ واقع 
الأداء الدلالي في النصوص القرآنيّة؛ إذ لكل حرف دلالتة التي بفقدانها 
تتصدّعٌ الدلالة العامّة للآية» وتأسيساً على هذا المدرك الاعتقادي نؤمن بأن 
الكاف المذكورة في النصّ لما دلالتها التي لولاها ما استقام المعنى العام للآية 
وعرف المراد بدقة؛ ذلك بأن الكاف في الآية تفيد دلالة التشبيه؛ إذ النفي في 
قوله (لِيْسَ كَمِثلِهِ نَيْءٌ) لم يقع على المثل ىا ظنّ ذلك بعض المفسّرين من 
الذين يؤمنون بزيادة (الكاف) فهم يحسبون أن المراد هو نفي المثل عن الله 
تعالى؛ على حين إِنّا لو قلنا بوجود الكاف على أنََّا تشبيهيّة لكان المعنى أعمق 


النقد التفسير» هلا حل الإاشككلات الحقائدية مد منظور الأثئمة © 
وأكثر تناسباً مع مقام الإلوهيّة لله سبحانه إذ المراد (ليس مثل مثله شيء) فكأنَ 
الخطاب رجع خطوة إلى الوراء في نفي المثليّة عن الله تعالى فهو لم يقل (ليس 
مثله شيء) لينفي بذلك المثل عنه فحسب؛ بل قال: (ليس مثل مثله شيء). 
فَحَقّنَ بكاف التشبيه نفي مثلّ المثل'"» ف ((الماثلة منفيّة عَمَنْ يكون مثله 
وغل فافه :وكيك عد دي ) ",فزن كاوس اق ناهر وو طلقا 
قال للك بوخوة المان ق لوو تومو جز شحطن ادا اله لتو لور 
تعالى مثل لم يكن لذلك المشلٍ مشلٌ» لما تقر في العقول أنَّ الله تعالى مُتفرٌدٌ 
بصفات لا يشاركه فيها غيره. فلو كان له مثل لتفرد بصفات لا يشاركه فيها 
غيره))''” فجاءت الكاف - هنا- للدلالة على ((المبالغة في نفي المثل عنه؛ 
فإنّه إذا تفى عنمن نناسية ويك اسينده كان تفيدضنة أون))7*7: 
وبهذا لايمكن تحقق رؤيته مطلقاً؛ لأنَّ ليس مثله شيئا؛ بل ليس مثل مثله 
شيئاً؛ فإذا كان المثل معدوماًء ومثل المثل معدوماً كان رؤية الأصل الذي لا 
نظير له حالاً عقلاً؛ ذلك بأنَّ إمكانيّة تصور المثل أو مثل المثل خحيالاً غير ممكنة 
أي إِنَّا محالة بالرؤية العقليّة فم| بالك بإمكانيّة رؤية العين الباصرة (المحدودة) 
للأصل المنعدم المثل رؤية وتصوّراً وخيالاً وعقلاً. 
من القراءة التحليلية لنصوص استدلالات الإمامء شه نصل إلى نتيجة 
تأخد بأيديكا إل قناغة ثامّة ينص غل أن اللاسبحانة لا يمكتن رؤفه لأتعل 
سبيل المنظور التصويري (الخيالي)» ولا على سبيل الحقيقة الوجوديّة (الماثلة 
بالبصر العيني)؛ بل لا يمكن تصّوّر حتّى المثل أو مثل المثل البنَّهَ فإذا كان نفي 
رؤية البعيد - التصوري- قائمة فإنَ نفي رؤية الأصل محالة عقلاً ومحظورة 


- 
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المحور الثالث: النقد التفسيري لإشكال الطعن بعدالته سبحانه في 
مضاعفة حصّة الذكر على الأنثى في الإرث 

يحسبُ جمعٌ من الْمْسّرين أن مسألة مضاعفة حصّة الذكر في الإرث على 
الأنثى لدليل حاسم على أهميّته عند الله تعالى وتفضيله على الأنثى, ولا لوقع 
العساوع يون الطارفتق مو يذو ماف و ومفناعفة اندي اللاسعين عل الأخترى: 
ونلحظ هذا الاتجاه القائل بتفضيل الرجل على المرأة ماثلاً لدى علاء التفسيرء 
وهم في معرض تفسير لقوله تعالى: لإيُوصِيِكُمُ الله في أَوْلادِكُمْ للذَكرِ مِثْلُ حَط 
لأَنْتيينِ فَِنْ كن نساءً فَوقَ الََْيْنِ َلَهُنَّ نا ما تَرَكَ وَِنْ كانّث واحِدَةٌ فَلَهَا الضف 
وَلأَبَوَيْهِ لكلّ واحِدٍ مِنْهُمَا السّدُسُ مِما تَرَْكَ إِنْ كان لَهُ وَآذ74”*؛ إذ يقول البيضاوي: 
إن ((#فيضر اذكو فيصن غل يعظلة للأن التنسيت إل نان فقدلة والنسنه 
على أنَّ التضعيف كاف للتفضيل فلا يحرمنَ بالكليّة))!**. 

وقد تسالم الآلوميٌ مع البيضاوي في هذا التوجيه؛ إذ يرى الآلوسي أن 
المضاعفة في الإرث دليلٌ على تفضيل الذكر على الأنشى'**» وبناءً على هذا 
المنطق التفضيل رأى بعض الُمسّرِين أنَّ في تقديم لفظة (الذكر) على (الأنشى) 
في الآية الكريمة دلالة على التكريم والتفضيل للرجل عل المرأة؛ يقول 
النّسفي: ((وبدأ بحظ الذكر ول يقل للأنثيين مشل حظ الذكرء أو للأثشى 
اعون :سك للك اانه كن امسو عق قله للف )) !7" انو اناير أن 
الزنحشري كان أوفر حظاً من سائر الْممُسّرين في بيانه دلالة فضل الذكر على 
الأنتى في قوله تعالى «إلِلذَّكَرِ مِثْلُ حَمَد الْأنَيَينِ» إذ يقول معللاً ومتسائلاً عن 
داعي تقديم لفظ الذكر على الأنثى في الآية الكريمة: (فإن قلت: هلا قيل: 
للأنثيين مثل حظ الذكر أو للأنثى نصف حظ الذكر؛ قلت: ليبدأ ببيان حظ 


النقد التفسير8 هَل حل الا شكلات الحقائدية من منظور الأثمة © 
الذكر لفضله كما ضوعف حظه لذلك؛ ولأنَّ قوله: للِلذَّكُرِ مِثْلُ حَطَ الْأَنْتَيَيْنِ4 
قصد إلى بيان فضل الذكر؛ وقولك: (للأنثيين مثل حظ الذكر) قصد إلى بيان 
تفص الأ وماكان قضدا إل نان فضله كان ادل عل لهمت القنهيد إل 
بيان نقص غيره عنه)”””؛ بهذا نجد أن حملة من المسّرِين قد وقع بينهم التوافق 
عن ان قن عه تحط لوول عن فقدلة جدود السقضن ل لشي ل 
تمادوا في ذلك إلى القول بأنَّ تقديم الذكر أصالةً في الآية الكريمة كان بداعي 
لأفضلية الرجل على المرأة على وجه الإطلاق. 
نقول: إنَّ في هذا المنطق التفسيري نظراً؛ ذلك بأنَّ فيه كثيراً من التجنّي 
ف كدق ار أة وتمكا هاه ويندو أن كنا |انظ موحي عل طق دور 
مجتمعي ينص على أهميّة الرجل وعلو قيمته وضآلة المرأة ودنو قيمتها في 
الحياة؛ إذ هو منطق يُعامِل المرأة على أئّها شيء ثانوي القيمة؛ فهي مُهانة قليلة 
لقي ]نا ناما اعت الكسانعل اكناحارية ادك من اخ 
الخدمة. لا زوجة فرض الله تعالى رعايتها وحفظ حقوقها النفسية والبدنية 
والماليّة: حتّى لأئّها حرم من حقها في الميراث لا لشيءء وإِنَّا بسبب أنوثتها ولو 
كانت رجلاً لاختلف الأمرء فكأنَ الرجولة هبة ساويّة يقنضي بموجبها 
تفضيل الرجل وترجيحه على المرأة في كل شيء حتى في الحق الموجب لما؛ إذ 
يحب عليها التنازل عنه وق للرجل الامشلاء غليه» ويسدو أن هذه التظدرة 
الجاهليّة بقيت مُستَحْكِمَة على المجتمع العربي ردحاً من الزمن حتّى بعد نزول 
خطاب السماء إلى الناس؛ بل لا نغالي أو يحمل قولنا على سبيل المبالغة أو 
الجنوح عن جادّة الصواب إذا قلنا بابها مازالت مُستَحْكِمَةَ على المجتمع 
العربي عامّة؛ إذ يعامل الرجالٌ نساءهم على أُمّْنَّ درجةٌ ثانيةٌ من البشريّة فلا 
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يح لها الاحترام ولا يجري عليها قانون الحقوق ولا تُمَكُرٌ أبداً بأن يؤخذ رأءها 
في شيء؛ بل يجب أن تؤدّي كل ما عليها من دون أن تتفوه بكلمة فليس لما أنْ 
تتذمّر من سلوك يفرض عليها أو تطالب بإقصاء واجب يناط بها وهي: منه 
بمنأى عن المسؤوليّة في حقيقة الأمر. 

وتأسيساً عليه نقول: إِنّ هذا الاتجاه التفسيري والتعليل الدلالي لمضاعفة 
عقرة الناكر فل الأ ع فول البنوه لا يعمد قن إل لقتو ايفين 
بمنحى عقائدي ثابت لا يمكن تجاوزه مطلقاً وهو عدالة الله سبحانه وتعالى؛ 
لأنَّ القول بأنَّ الله تعالى يمل الذكر على الأنثى في الإرث وكلاهما ابنا المتوى 
على حدٌّ سواء ويرجعانه إليه نسباً في الصفة ذاتها يُعدٌ من الظلم بمكانٍ من 
التجتي على حقٌ الأنثى دون حقٌّ الذكرء فإذا كان الله تعالى قد طالبهها معاً 
بالإيهان المضامين العقائدية في كتابه وكلفهما معاً على حدّ سواء بالتكاليف 
الشرعية - باستثناء ما بعض التكاليف التي تتعلق بخصوصيّة المرأة تحديداً- 
وفرض عليهم| الجزاء والعقوبة إذا ما اقترفا ذنباً أو تجاوزا حدّاً شرعيّاً من 
حدوده؛ فكيف والحال هذه يحرم الأنثى من تمام حمّها في الإرث؛ فيرجعه إلى 
النصف تفضيلاً للذكر عليها حاشا لله سبحانه من ذلك البنّة؛ من هنا لا 
دكن اسان :وراتخا تتحميفضى دشري نظلفا: 

وإذا عاودنا النظرّ في قوله تعالى لإيُوصِيكُمْ اللّهُ في أَوْلادِحُ: لِلذَّكَرٍ مِثْلُ 
خَط الْأَنْتَيينِ4 نجد أنَّ هناك وجوداً ماثلاً للفاصل التساوي بين الرجل 
والمرأة؛ ذلك بأنَّنا إذا ما أجرينا عامل التأمّل في النصّ؛ فإنّا سنقف فيه على أن 
الآ القروينة قت نعل أن خط الذكر عع ماتاخة: الأ هن ارات ف 
الوقت الذي كانا كلاهما فيه متساويين في المرتبة بالنسبة إلى متو وهي 


النقد التفسير» هل حل الإاشكللات الحقائدية من منظور الأثمة © 

(النسب) إليه فكلاهما ولداهء غير أنَّ هذا لا يعني بالضرورة أفضليّة الذكر 
على الأنثى. 

ولعلّ فيا تقل عن الإمام الصادق مدل من مرويّة تفسيريّة في هذه الآية 
الكريمة ما يدفع شبهة الأفضليّة ويُعيد بد نادي ال تى نانيك اللاكو زو لشن 
إن ةقان إن 11 أه لين عله حياة يو لاتفقة ولا ملقة تن ولك 
عل :الره #اقلد لك جغيل اللمرأة سه ولل جيل ينين )!+ الآن نافد 
القت كور انا حم دن ا عات ا ا ا 
أن المرأة لا شأن لها بها يفرض على الرجال في الجوانب التي ذكرها الإمام 
الصادقء شه أمَّا الإمام الرضاءشل فله في هذا الشأن رواية إيضاحيّة يمكن 
أن تكون رديفاً لمقولة الإمام الصادقءف وهي في الوقت ذاته تُعَدٌ ردّاً على 
مَنْ يرى رجاحة مكانة الرجل على المرأة عند الله تعالى؛ إذ قال: ع تديشده 
عا عدي "راي أن الجر الدى واد حصت و ولاق سن ويه 
على زوجته وبناته (عياله) فيكون بذلك مؤدٌياً لم أأخذه من زيادة في إرثه إلى 
العيناة لكا فكان جك )نوكل ده ال 

ويثبت من قولي الإمامين ييف وتعليله| لسر الزيادة في حصّة الرجل 
ضَعَّفَ اتجاه من يرى من المُفْسَّرين أن الرجل قد زيد سهمه لفضله وزيادة 
شأنه وتكامله على المرأة'''"؛ لأنْ هذا الاتجاه غير مقبول عقلاً ومنطقاء ولعلّ 
سائلاً يسأل ما الغاية أو العلة في تقديم الذكر على الأنثى في هذه الآية؟ 

نقول: إن هناك ثلاثة موارد لذلك التقديم في الآية» هي : 

أوّلا: إن (اللام) في قوله (للذكر) استحقاقيّة ولا كان الذكر يأخذ ضعف 
عل الأ كان تقديمه أرل. 
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ثانياً: إنَّ الذكور غالباً ما يقومون بعمليّة توزيع التركة؛ لذا قدَّمَ سبحانه 
ذكرهم لتوجيههم إلى تحمّل مسؤولية التوزيع والقسمة ابتداءً وزيادة في 
اطمئنانهم على أن حقوقهم محفوظة ومُّصانة ثاني”'". 

الثاً: أفاد من التقديم الإشارة إلى أن الحديث هنا يتّجِه إلى تأكيد حق 
الأنثى أكثر من الرجل؛ إذ جعل حمّها هو المقيس عليه فكأنَّ حقّها مقدّمٌ 
على حقٌ الرجل؛ الأمر الذي دعا إلى أن يُقاس حقٌ الرجل عليها فهذا تأكيدٌ 
على حقٌ المرأة» وأنّه هو المقدّم على غيره» فهذا شبيةٌ بقولك :(لزيد مشل حقٍّ 
عمرو) فكنت بهذا قد جعلت حقٌّ زيدٍ مَقيساً على حقٌّ عمرو. فكأنّ عمراً قد 
أخذ حقّه وانتهى الأمرء ثُمّ جاء زيد فأردت أن تبيّن له مقدار حقّه فقلت له 
ذلك؛ حتى يرى مقدار الذي أخذه (عمرو) فيأخذ ضعفه. وكذا الحال لحخصة 
المرأة فقد جعلها الله تعالى أصلاً يُقاس عليه حا الرجل؛ ليعلم بذلك أنَّ 
حقيا أوجب بالأدك قبل به اعداء: 

وما يُعزّزْ القول بأهميّة القيمة الاجتاعيّة للمرأة وضرورة احترامها 
والتعافئل معياعل أساين إنمنا ق ]أن الله تحال بعد إقرارة قاغدة (للد كرمعل 
حل الاقيق) اندأ بايث عن قسمة الآرزت اللاء أضنالة دون الوال إذ 
قال فَإِنْ حُنَّ نسَاءً فَوْقَ انْنَتيْنٍ فَلَهُنَّ ثلَنَا مَا تَرَكَ وَِنْ كَنَتْ وَاحِدَةَ قَلَهَا الضف 
قينا اللتديكه عه وحوداقينا دسي أن" أن هب اينات لد لوقل 
يوجد معَهُنَ أخ ذكرء فإذا كُنَّ فوق اثنين فهنَّ مشتركات في الثلثين» أمّا إذا 
كانت واحدة فقطء فلها نصف ما ترك» ومن الجميل أن يلتفت الإمام نئل في 
هذا الموضع ليؤسّس إلى حكم شرعي غاية في الأ*ميّة وذلك في قوله ملت : : «إن 
رك اب ويك زَوْجاً ولا أَبوَيْن قَالَالُ كله لابتة أن لله عر وجَلَّ جَعَلَ ال 


النقد التفسيرج هل حأ الا شكلات الحقائدية من منظور الأثمة © 
لِلْوك”"" فقد نبّه الإمامعقل إلى أن البست إذا كانت واحدةً فنا تأخذ 
النصف في حال وجود زوج وأبوين» وذلك بدليل قوله تعالى #إوَإِنْ كانت 
وَاحَدَة فليا :لصي لبو ع لكز. والعو يها لسلس هماد تَرَِكَ؛ أما في حال عدم 
وجود زوج ولا أبوين فإِنٌ التركة - والحال هذه- ستعود كلها للبنت الواحدة 
وعلل الإمام كل هذه القسمة بقوله: دن الله عَرَّ وجل جَعَلٌ المالَ للولق) 
فقول الله 0ن قزل ولا لبها عزن ضير قايلهة انشك عل أن ارقت عساو 
تماماً للذكر فهما على مستوىّ واحد من القيمة والقدر والأحقيّة في مال 
الوا يووا فك د لالة :لدبا وف رفي أن توف لوه رامن يعد ولد دقرا 
فإنَ المال سيعود كله إليه؛ وذلك لسبب نفسه الذي بيّنه الإمام شي وهو «ِلِأَنَ 
لعز وَجَل جَعلَ ال لول وني هذا إيضاحٌ جل وبيان قاطعٌ للأمر 0 
عيذ فقينك فك هزالة شكال و13 ودفين الأ جنا مطلف ول )ويم 
لكل حصَّتَهُ على وفق احتياجه وحاجته في الحياة» وفي هذا جانبٌ عظيم من 
الحكمة وجانبٌ أعظمٌ من عدالته سبحانه من أنَّهِ يعطي لكل ذي حقٌ حقه. 
ولكل ذي حاجةٍ حاجته على أساس المقدار الذي يحتاجه. يقول سبحانه وَإِنْ 


ع2 


مِنْ شَيْءِ إلا عِنْدَنا خَائِئهُ وَماتُزَلُ إلا بقَدَرِ مَعلُوم4!''' وقال في موضع آخر ما 
نصّه «إإنًا كل شَيْءٍ خَلَنَاهُ , ِقَدَرِك”'؛ فسبحان الله تعالى عا يصفون. ْ 
الخاتئمي 

من التنقيب ومعاودة النظر في المرويات البيانية للا, ئمّةءلِئُةٍ وقراءتها بتأنٍ 
ورويّة لاستجلاء الاتجاهات البيانيّة لقراءة النصّ القرآني دلاليّاً في نطاق 
المنحى العقائدي تحديداً؛ اتضح لدى الباحث مجموعة من النتاجات العلمية 
التى يمكن أن يلخضها ثمرزات عل الخو الآق: 
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.١‏ وجد الباحث أن الأمّةمه: كانوا يعمدون في مسار نقدهم 
التفسيرق إل خيثتة غاينة ف الحسي المتطقى لاسنظهار الدلآلة العقائدية 
الأصح على وجه الإطلاق للآية موضع الخلاف؛ وما تلك الحيثيّة إِلّا حيثيّة 
تفسير القرآن بالقرآن؛ إذ نقف في غير موضع من مروياتهم على توظيفهم هذا 
المنهج التفسيري لإثبات المضمون العقائدي الأجل ابتغاءً؛ والظاهر أنَّ هذا 
المنطلق البياني لقراءة الدلالة القرآنيّة يعد الأمشل من حيث صحّة اللتتاج 
المعنوي المُستَخْرّجٍ به والأصدق من حيث اميّة الدلالة المُستَنْبَطّة من 
النص القراني؛ والأظهر أن الأئمّةكة قد أدركوا ذلك سلفاً انطلاقاً من أنَّ 
متكلم النصّ هو الأعرف على وجه القطعيّة بمرادات النصّ نفسه. فإذا ما 
أهم دلالة في موضع وكشف عنها في موضع آخرء فإنَّ نتاج هذا الكشف هو 
الأولى بالإتباع مطلقاً؛ لأنَ الكل تفخ رهن اللاسيعا بت وان تعن 
المبهم بنفسه؛ من هنا كانت الحيثيّة التبعة من الأئمّة هي الأكثر قناعة في 
ترسيخ دلالة النصء والأوفى منطقاً في إيوان المتلقي بأنَ هذا المعنى هو المراد 
فعلاً دون غيره البنّة. 

.١‏ اتّضح لدى الباحث أنَّ النبي يون سنكي لم يكن شاكًاً مطلقاً في قدرة 
الله تعالى عليه؛ وإِنَّ خروجه لم يقع تجاوزاً على السلطة الإهيّة البتّة؛ وأنَّ ما دعا 
الممسّرِين إلى القول بشك النبي يونس مشي هو إحالتهم للفعل (نقدر عليه) إلى 
لاق المقدوة ولك وناغ عق أن الع يندولالة هي العفيى عليه ل 
الرزق» ذلك بأنَّ الإمام الرضاءك هو من أثبت ذلك واستدّل عليه بنص 
قرآنٌ آخر كانت فيه دلالة (يقدر) منصرفة إلى معنى التضييق في الرزق؟ ففهم 
بهذا أنَّ الإمام كان يُعوّل على القرائن المُسْتَخْشِفَةٍ خارج سياق النصّ 


النقد التفسيرة هذا حلا الا شكالات الحقائدية من منظور الأئمة © 
المُتحدّث عن النبي يونس عَظلةِ؛ إذ وظّف قرينة خارجيّة من خضم 
السياقات القرآنيّة لإثبات صحّة الدلالة المرادة للفعل (يقدر)» وهذا يدل على 
وكقدة المشاط ينين التسياقة وتوخة الدلالة بين اللنطنين واتفاق حي 
استعماهماء فالنصٌ القراآني كا يقول أمير المؤمنين ءال : «يَنْطِقٌ بَعْضُهُ ببَعْضٍ 


55( 


*::وجد الباخت أن الأنقة يكل قد اكوا يمزويائيم الناقذة للقنول 
بإمكانيّة رؤية الله تعالى بأنَّ الرسول الأعظمَكفه تعالى البتة» إذ أجاد الإمام 
الرضاءكل بمنطلقه النقدي للنتاجات التفسيريّة التي قيلت في حيّز إمكانيّة 
رؤيته تعالى» واثبت عدم صحَّة وقوع الرؤية على الله سبحانه؛ بل كانت رؤية 
الرسول الأكرم مُنصبّة على جبرائيل مي وقد استدل الإمام على ذلك بمنهج 
القرآنية النصية على منحيين: 

الأول: اتبع فيه منهج القرائن الخارجيّة أي استدل بجملة من النصوص 
القرآنيّة الضاربة للقول برؤيّة الله تعالى من خارج نطاق الآية المُستّدل بها 
على رؤيته سبحانه وهي قوله تعالى «وَلَقَد رَآه تله أخرى». 

الثاني: اتبع فيه منهج الاستدلال القرآني من سياقات الآيات المحيطة 
بالآية موضع الخلاف من السورة نفسهاء فانتهى إلى أنَّ الذي رآه الرسول 
الكريم هو جبرائي ل مله وليس الله تعالى؛ وبهذا قدّم الإمام شل البديل 
الدلاللي الأصح والأوفق تماما لما تريده السماء من مدلول (الرؤية) في هذا 
النصّ الكريم» فحسم الموقف التفسيري بهذا الشأن مطلقاً. 

؛. اكتشف الباحث من قراءته التأمليّة لمنطق النقد التفسيري في مرويات 
الإمامينٍ الصادق والرضائِيقة مضاعفة حصّةٍ الذكر على الأنثى ليست مدعاة 
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إلى تفضيل الرجل على المرأة؛ ؛ ومن ثمّة فليس ثمّة داع إلى اتهام الذات الإهيّة 
بعدم المساواة البنّة - حاشا لله سبحانه- بل إِنْ المضاعفة مردُّها الحاجة 
الاقتصاديّة المنوطة بالذكر دون الأنثى؛ وناء ضال سكمقية يها نهروتاسسنا 
على منطق عدالته قَسّمٌ لكل ذي حقٌ حقه على أساس مطلبه الانفاقي ومققدار 
كلق لانم فاترجل تكلقو ب الاتفاق قرعا عل تميق أن اك اعد ند 
هذا التكليف. ولذا تكون المضاعفة واجبةً عقلاً ومنطقاً وحك). 

4. من المارسة الإجرائيّة لتوظيف مرويات الأتمَّةهِي لحل الإشكال 
العقائدي في نطاق الميدان التفسيري للنصوص القرانيّة؛ اتضح لدى الباحث 
بأنَ الآداء العملي للنقد التفسيري الذي مارسه الأئمةءاة: يمكن أن ينظرٌ إليه 
على أنه منهج تفسيري له مجموعة من الضوابط التقنيّة ويعتمد جملة من 
المنظومات القواعديّة التي يجب أن تُتبع ليصل بها قارئ النصّ إلى نقد المعنى 
والمبنى التفسيري المخطوء للآية في وقتٍ معاً؛ ومن جنس منظومة تلك 
الضوابط التي يمكن أنْ نستشفها من تلك المرويات هي حيئيّة تفسير القرآن 
بالقرآن» وتوظيف الإشارات والقرائن الداخليّة لسياق الآية والسياق المحيط 
بها من السورة ذاتهاء واتباع استقراء سياقات النصوص القرآنيّة التي وردت 
فيها المفردة موضع التباين الفهمي لدلالتهاء وتوظيف الواقع الاجتماعي 
ومنطق العقل العملي في استظهار المطلب الدلالي محل التأمّل» كا هي الحال 
ع يال يماع حم الدكو 

من هنا نستدّل على أن الأئمّة مةئ حين) كانوا ينتتجون دلالة قطعيّةَ للنصّ 
م تكن تلك الدلالة مطلقاً منتزعة من رؤية شخصيّة كحال بعض الْْفَسَّرِين؛ 
بل كانت منبثقة من رؤية اجتهاديّة قائمة على أساس منظومة قواعدية اقناعية 


النقد التفسير» هَل حل الا شكلات الحقائدية من منظور الأثمة ©© 
راسخة تأخذ بيد المتلقي إلى الإقرار بصحّة ما يقوله الإمام كل ومايدلي به 
ابض لذلا تاك أن | دمن العفاسدى لقدراءة العم العتران تخد مين كبر 
اللنافات امتسورة مدر وسسبياسة إن شه الى تلات حا شروب 
المُفسّر- في حيّر الزلل أحياناء مالم يحكم ضابطته التفسيريّة ومبناه البياني 
نصووة كن قتع و الشططط كمد ا غك اللنواق ون فقا تع القطا سوط 
فيأخذ به إلى منأىّ دلائيّ غير محمود العاقبة من دون أنْ يعيّ ذلك أو يستبينه؛ 
لذا كانت مرويات الأئمّةة قائمة على أساس قواعدي قويم؛ فعْدّت بذلك 
عبارة عن إشارات إيضاحيّة إلى منطقة الصواب؛ بل إرشادات بيانيّة تنب 
الممسّر الوقوع فيما لا يحُمد عقباه» فيدخل مدخل ما لا يُدرك عاقبته البّة. 
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المصادر والمراجع 

٠‏ القرآن الكريم. 

. الالوسبي: أبو الفضل شهاب الدين محمود (ت١1117١ه):‏ روح 
المعاني» تحقيق: محمّد السيد الجليند» مطبعة دار احياء التراث العربي - بيروت» 
ط”.5٠5١ه.‏ 

٠‏ البحراني: السيد هاشم الحسيني: (ت ١١١7‏ ه): البرهان في تفسير 
القرآن» مؤسسة البعثة - طهران. طذ١.‏ 1516١ه.‏ 

٠‏ البغوي: أبو محمّد الحسين بن مسعود: معالم التنزيل» د.مط.د.ت. 

٠‏ البيضاوي: تفسير البيضاويء. مطبعة دار الفكر - بيروت» د.ت. 

٠‏ الثعالبي: عبد الرحمن بن محمد بن مخلوف (ت١1١ه):‏ تفسير 
الثعالبي المسمى ب (الجواهر الحسان في تفسير القرآن)» تحقيق: مصطفى مسلم 
محمدء مؤسسة الأعلمي للمطبوعات - بيروت», ط١ء‏ 5507١ه.‏ 

. ابن الجوزي: عبد الرحمن بن على بن محمد: زاد المسير في علم التفسيرء 
مطبعة المكتب الإسلامي - بيروت»ط”7, ١5١5‏ ه. 

٠‏ الرازي: فخر الدين محمّد بن عمر بن الحسين (ت ٠١5‏ ه): التفسير 
الكبير» مطبعة دار إحياء التراث العربي» ١57١‏ ه. 

٠‏ الرازي: محمد بن ابي بكر بن عبد القادر (175ه): مختار الصحاح. 
تحقيق؛ مو داشخاطر مكتنة لبتان تاشرون» هيروت شان ط15161- 
606امم. 


النقد التفسير»' هل حل الا شكلات الحقائدية من منظور الأثئمة © 

٠.‏ الزمخشري: أبو القاسم محمود بن عمر (ت / 517 ه): الكشاف عن 
حقائق التنزيل» ضبطه وصححه: عبد الرزاق المهدي. مطبعة دار احياء 
التراث العربي - بيروت». ط”. 157١‏ ه-١١٠1م.‏ 

٠‏ أبو السعود: محمّد بن محمّد العمادي: ارشاد العقل السليم إلى مزايا 
القرآن الكريم؛ والمشهور ب (تفسير أبي السعود). مطبعة دار إحياء التراث 
العربي - بيروت,» د.ت 

ء سيروان عبد الزهرة الحنابي: 

- دلالة تساوي الرجل مع المرأة في النص القرآني قراءة تفسيرية من 
منظور الإمام الصادقءكيِ. بحث منشور في وقائع المؤتمر الدولي (مرجعية 
الفكر الإسلامي في تراث الإمام الصادقكلْةِ )» كلية الفقه/ جامعة الكوفة في 
المدة /١١-1١١‏ كانون الأول/ 9١٠7م.‏ 

- مناهج تفسير النص القرأني - دراسة في النظريّة والتطبيق» كتاب قيد 
الطبع. 

٠‏ منهج تفسير القرآن بالقرآن في مرويات الكاني للشيخ الكليني (بحث 
مرشح) للمؤمر العلمي لتكريم ثقة الله الكُليني المزمع انعقاده في الجمهورية 
الإيرانية - قم المقدسة/ نيسان/ 00م 

٠‏ شبر: السيد عبد الله (ت ١7557‏ ه): الجوهر الثمين. مطبعة الكويت 
- مكتبة الالفين.ءط ١50170١‏ ه. 

٠‏ الشريف المرتضى (ت775:ه :): امالي المرتضى. تحقيق: محمّد بدر 
الدين النعساني الحلبي» مطبعة مكتبة آية الله العظمى المرعشي النجفي - قم 
المقدسة, ط١ء‏ 1776ه-١19417م.‏ 
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٠‏ الشوكاني :محمد بن على بن محمد (ت٠ ١76‏ ه): فتح القدير الجامع 
بين فني الرواية والدراية من علم التفسيرء د.مط. 

». الصدوق (ت١78ه):‏ 

9 عيوناخبار الرضاء د.مط.د.ت. 

* من لا يحضره الفقيه؛ محقيق: علي اكبر غفاري». جامعة المدرسين, ط 27 
ه. 

٠‏ الصناعاني: عبد الرزاق بن همام: تفسير القرآن, المعروف ب (تفسير 
الصنعاني)» تحقيق: د. مصطفى مسلم محمدء مكتبة الرشد - الرياضء. ط١.‏ 
٠ه‏ 

٠‏ الطباطبائي: السيد محمّد حسين (ت ١1٠07‏ ه:: الميزان» مطبعة 
طهران - دار الكتب الإسلامية» ط ”ا /1791ه . 

٠‏ الطبرسي: امين الدين أبو علي الفضل بن الحسن (ت 4/8 5ه ): مجمع 
البيان» مطبعة دار احياء التراث العربي» بيروت - لبنان» 111/9١ه‏ . 

٠‏ الطبري: أبو جعفر محمّد بن جريرات١٠‏ ”7ه ): جامع البيان في تأويل 
آي القرآن المشهور باسم (تفسير الطبري». دار الفكر - بيروت - لبنان» 
6ه. 

3 الطوسي: احمد بن علي (ت 7٠‏ 0ه): الاحتجاجء تحقيق: محمد باقر 
الخرسان» منشورات دار النعمان للطباعة والنشرء د.ت. 

٠‏ الطومي: أبو جعفر محمّد بن الحسن بن علي (ت 41١‏ ه): التبيان في 
تفسير القرآن. تحقيق: احمد حبيب قصير العامل» مطبعة قم - مكتبة الإعلام 
الإسلامي.ط١21‏ 117/94 ه. 


النقد التفسير» فل حأ ال شكلات الحقائدية مذ منظور الأثئمة © 
؟ ابن عاشور: محمّد بن طاهر: التحرير والتنوير المعروف ب(تفسير ابن 
عاشور التونسي). مؤسسة التاريخ. د.ت. 

٠‏ عبد السلام زين العابدين: مراجعات في عصمة الانبياء من منظور 
قرآني- بيروت. 21 ١57١ه-١٠٠5م.‏ 

٠.‏ عزيز عطاردي الخبوشاني: مسند الامام الرضا (ع)» مؤسسة طبع 
ونشر آستان قدس الرضويء. 5٠5١ه.‏ 

٠‏ الإمام علي (عليه السلام) (ت٠5ه):‏ نهج البلاغة:» تحقيق: الشيخ 
محمد عبده. مطبعة دار المعرفة» بيروت - لبنان» د.ت. 

* غفران ياسين محمّد الهاشمي: دور السنة المطهرة في تأصيل علم 
التفسير. رسالة ماجستيرء كلية الفقه - جامعة الكوفة» بإشراف: ا.م.د. علي 
خضير حجيء وا.م.د. سيروان عبد الزهرة الجنابي» ١7‏ ١7م.‏ 

٠‏ الفراهيدي: الخليل بن احمد(ت ١١/5‏ ه): العين. نحقيق: د. مهدي 
المخزومي ود. 

٠‏ ابراهيم السامرائي. مطبعة دار الهلال» د.ت. 

٠‏ الفيض الكاشاني: المولى محمّد محسن (ت١91١٠١ه):‏ الصافي في تفسير 
كلام الله. دار المرتضى للنشر - مشهد. ط١‏ د.ت. 

٠‏ القرطبي: محمّد بن احمد بن ابي بكر (ت 71١1‏ ه): الجامع لأحكام 
القرآن المشهور ب(تفسير القرطبي).؛ تحقيق: احمد عبد العليم البردوني» مطبعة 
دار الشعب - القاهرة. ط؟. 1١/7‏ ه. 

* ابن كثير: أبو الفداء اسماعيل بن عمر الدمشقي(ت؛ ل/الاه). تفسير 
القرآن العظيم المشهور ب(تفسير ابن كشير)» مطبعة دار الفكر - بيروت» 
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١١١ه.‏ 

٠‏ الكليني: الكاني: نتحقيق: علي اكبر غفاريء. مطبعة دار الكتب 
الإسلامية» ايران» ط11"88.اه. 

٠.‏ النسفي: تفسير النسفي. د.مط. د.ت. 

٠‏ الواحدي: أبو الحسن علي بن أحمد: الوجيز في تفسير الكتاب العزيز. 


كلق مط د.ت. 


النقد التفسيرظ ف حلأ الا شكالات الحقائدية من منظور الأئمة ©© 


الهوامش 


.41/ سورة الأنبياء» الآية:‎ )١( 

(0) الشوكاني» فتح القدير": .»1١١‏ وينظر: ابن الجوزيء زاد المسير 0: 5/07 
والآلوسيء روح المعاني :1١/‏ 84» وابن عاشورء التحرير والتنوير :١‏ 71/70 
والطباطبائي, الميزان 5: 514. 

(9 ابن الجوزي. زاد المسير 6: 7/7. 

(4) الرازيء التفسير الكبير 77: .7١5‏ 

(0) ينظر: البغوي. معالم التنزيل 54:١‏ ”.2 وابن عاشورء التحرير والتنوير» :١‏ 71/76. 

(6) ينظر: عيون أخبار الرضا .7١١ :١‏ 

(0) ينظر: الفراهيديء العين 0: ١١7‏ . 

(6) ينظر: الشوكاني, فتح القدير": »٠١‏ والبغوي. تفسير البغوي "54:١‏ والرازي» 
مختار الصحاح: .05١‏ 

(4) سورة الفجرء الآية: .١5‏ 

.٠١8 ينظر: عبد السلام زين الدين. مراجعات في عصمة الأنبياء من منظور قرآنى:‎ )0٠١( 

() الطبرسي. مجمع البيان 5: .1١‏ 

(19) ينظر: غفران ياسين محمد الهاشميء دور السنة المطهرة في تأصيل علم التفسير. 
رسالة ماجستير, كلية الفقه - جامعة الكوفة» بإشراف: ا.م.د. علي خضير حجي. 
وا.م.د. سيروان عبد الزهرة الجنابي. 17١7م: .١74‏ 

(1) الزمخشريء الكشاف ": 5 .٠١‏ 

(14) ينظر: القرطبيء تفسير القرطبي ."79:1١‏ 


(16) سورة الأنبياء» الآية: /8. 


تسراماقش دعطاسرة- العدد الأرل - المنة الأرلبي 
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(15) الطباطبائى. الميزان 5: /141- /58. 


والقرطبيء تفسير القرطبي 1: 277/4 الشوكانيء فتح القدير 7: 50 7. 
(18) ينظر: ابن كثيرء تفسير ابن كثير 17: 50 7. 
(19) سورة النجم. الآية: /-17. 
)٠0(‏ البغويء معالم التنزيل .4٠1 :١‏ 
)1١(‏ الشوكاني. فتح القدير 6: .١6١‏ 
إففه البغوي, معالم التنزيل ٠7” :١‏ 5» وينظر: الشوكاني, فتح القدير 0: ١‏ . 
(*3) ينظر: البغويء معالم التنزيل» ٠" :١‏ 4» والثعالبي» تفسير الثعالبي 5: 5 77. 
(14) الواحدي. الوجيز .٠١79:١‏ 
(6؟) سورة النجم. الآية: .١5-١‏ 
(6) الشوكانيء فتح القدير 6: .١54‏ 
(/70) المصدر نفسه 6: .١6٠‏ 
(18) البغويء معالم التنزيل .5٠٠ :١‏ 
(19) الشوكانيء فتح القدير 4: .١59‏ 
(”) المصدر نفسه 6: .١6٠‏ 
(1*) سورة فاطرء الآية: 0 6. 


(0'”) ينظر: البييضاويء. تفسير البيضاوي :١‏ 4 » والصنعاني» تفسير الصنعاني ": 


.10١ 
.501١ فو الشوكاني, فتح القدير 6: » والصتعاني» تفسير الصنعاني "؟:‎ 
.50 ١ :1" والصنعانيء تفسير الصنعاني‎ »5 ٠١ :١ البغويء معالم التنزيل‎ )"4( 
.435:١ الكافي‎ )”0( 
.٠١ سورة الأنعام, الآية:‎ )5( 
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(/0*) سورة طهء الآية: .١١١‏ 

(8*) سورة الشورى. الآية: .١١‏ 

(9") سورة الأنعام, الآية: .٠١7‏ 

(40) الكليني» الكافي :١‏ 48. 

(41) الرّعْشريء الكشاف ”: 207 وينظر: الآلوسي؛ روح المعاني /1: 754. 

(40) البيضاويء تفسير البيضاوي :١‏ 579. 

(45) الكليني, الكافي :١‏ 19. 

(45) ينظر: سيروان عبد الزهرة الجنابي» منهج تفسير القرآن بالقرآن في مرويات الكافي 
للشيخ الكلينيء المؤتمر العلمي لتكريم ثقة الله الكُليني المنعقد في الجمهورية الإيرانيّة 
- قم المقدسة. نيسان/ 9 ١٠5م.‏ 

(46) سورة طه. الاية: .١١١‏ 

(47) الشوكانيء فتح القدير ": 005» وينظر: أبو السعودء إرشاد العقل السليم إلى مزايا 
القرآن الكريم 5: ”57» والآلوسيء روح المعاني 15: 1/49. 

(40) سورة الشورى. الآية: .١١‏ 

(44) ينظر: الطبري» تفسير الطبري 17: 2177 والقرطبيء تفسير القرطبي .8:١5‏ 
والشوكاني, فتح القدير 5: ١‏ 5لاء والطبرميء مجمع البيان ١:7١١.و:171:7ءو:‏ 
.4١ 9‏ والفيض الكاشانيء الصاني 5: 574, والطبالطبائيء الميزان 114 77. 

(49) ينظر: سيروان عبد الزهرة الجنابي» مناهج تفسير النص القرآني - دراسة في النظرية 
والتطبيق: -/45١‏ ؟87. 

(00) الآلوسيء روح المعاني 78: 18. 

(01) الطبرسي. مجمع البيان 4 : .4١‏ 

(0) الفيض الكاشاني. الصافي 5 : 774. 

(61) سورة النساءء الآية: .١١‏ 
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(04) البيضاويء تفسير البيضاوي :١‏ 1517. وينظر: النّسفيء تفسير النّسفي .701/:١‏ 

(06) ينظر: الآلوسي. روح المعاني 5: .7١1/‏ 

(65) النسفيء تفسير النسفي .7١1:١‏ 

(00) الرّشريء. الكشاف .01١:١‏ 

(68) الكُليني, الكافي 1: 80 والبحرانيء البرهان 1: “77 وينظر: الطباطبائيء الميزان 5 : 
0 

(69) الكلينيء الكافي :١/‏ 80, والطبرمي. مجمع البيان ؟: 1 . 

(60) ينظر: الزمخشريء الكشاف »5١١:١‏ وشبرء الجوهر الثمين .١5:7‏ 

.01١:١ ينظر: الزَّعخشريء الكشاف‎ )1١( 

(50) الصدوق. من لا يحضره الفقيه 5: .51٠‏ 

(1) ينظر: سيروان عبد الزهرة الجنابي» دلالة تساوي الرجل مع المرأة في النص القرآني 
قراءة تفسيرية من منظور الإمام الصادق عه بحث منشور في وقائع المؤتمر الدولي 
(مرجعية الفكر الإسلامي في تراث الإمام مِلْةِ )» كلية الفقه/ جامعة الكوفة في المدة 
/5١-١‏ كانون الأول/ 9١٠٠م.‏ 

(54) سورة الحجرء الآية: .7١‏ 

(56) سورة القمرء الآية: 59. 

(1) الإمام علي نبج البلاغة 7: 117 . 


تشكيل الحقلية الحربية قب[ الا سلاو؛ دراسة مومضوعية © 


تشكيل العقليّة العربيّة فبل الإسلام 
دراسة موضوعية 


( 
الدكتور عادل عباس النصراوي”” 





ملخص البحتث 

يُعدّ المكان صورة تمثّلية للمكينء إذ ثْمّة علاقة بين الإنسان والمكان الذي 
ينتح فيه ممارساته وتخيلاته» وجاء هذا البحث ليظهر ارتباط الإنسان ببيئته 
الصحراوية القاسية؛ إذ لا يمكن فصله عنهاء ومن ثم جاء الوقوف على 
الروافد التي تُعدٌ المنهل الذي يستقي منه المعرفة» وهي على النحو الآتي: 

أوّلاً: اللغة العربيّة» وهي وسيلة التخاطب وتوصي الأفكار. 

ثانياً: مكة والكعبة» وهي قبلة القلوبء إذ إِنَ للكعبة في نفوس كل 
مجتمع الجزيرة العربيّة حيّزاً من الاحترام والتقديس مالا يكون لغيرها 

ثالثاً: الأديان في الجزيرة العربية؛ إذ تُعدّ الأديان رافداً مُهرًاً في تشكيل أيّ 
عقل؛ لأنَّ الدين بتعاليمه ومبادئه يُسهم في إسباغ قيمه المعرفيّة والعقديّة على 
الفرد أوَّلاً نم المجتمع ثانياء وأنَ تأثير الدين عليهماء سيكون أشدّ قوة وأعمق 
أثراً من باقي الروافد المشكّلة للعقل. 


(*) باحث في مركز دراسات الكوفة - جامعة الكوفة. 
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وبعد ذلك يختم الباحث كلامه بأنّ هذه الثقافات وغيرها ما له علاقة 
بالدين كان لها أثرها الكبير في بنية المجتمع العربي وبناء عقله وشخصيته 
الفكريّة» بل إن تعاليم هذه الأديان وقيمها المعرفيّة سواء كانت حنفيّة أم 
عوط املع اق هراس الآقياة الأخرى تابنت عن لبقا 
البشري لبنات رئيسة ومؤسّسة لفكر الإله الواحد. لذا وجدنا أن كثيراً من 
شعراء الجاهلية على غير أديان اليهوديّة والنصرانيّة قد قالوا بفكرة التوحيد 
الإلهمي» وآمنوا بالبعث والحساب وغيرها ثما لا عهد لكثير من أبناء قبائل 
العرب وخاصّة ما كان منها في قلب الصحراء, لا على حافاتها المجاورة 
للدول الأخرى كالحبشة وفارس والروم والأقباط. 


تشكيا الحقلية الحربية كبل الا سلاو؛ دراسة موضوعية © 


المدخل 

ارتبط الإنسانُ العربيّ ببيئته الصحراويّة القاسية ارتباطا وثيقاً؛ فلا يمكن 
فصله عنها أو فصم عرى ارتباطه بها؛ لأنَّ هذه البيئة أثراً كبيراً في تشكيل 
المسار العام لتفكيره؛ لما لها من أسباب تمتد إلى ذات الفرد والمجتمع العربيين» 
إذ تفرض عليه عاداته وقيمه» وحتى لغته وطريقة حديثه وأسلوب تعامله مع 
نفسه أو مجتمعه أو مع الأقوام الأخرى. فتتجد الإنسان البدوي يتعامل مع 
ظروف بيئيّة قاسية متمثلة بقلّة الماء والكلأء وشدة الحرارة والجوع وغيرها من 
عوامل البيئة الأخرى. فهذه الأسباب توفرٌ له قييا اجتماعية وخلقية تختلف عن 
هو عليه ساكن القرية حيث وفرة الماء والكلاً وطيب الهواء ونسيمه. فالتعامل 
مع أجواء من الخضرة والنبات تفرض على الفرد قيماً اجتماعية خاصة فضلاً 
عن أجواء الرخاءء وسعة الأفق والسماحة وغيرها؛ وكذلك اختلاف اللغة 
من حيث ألفاظها ومعانيها؛ فَإنََّا تختلف باختلاف مفردات البيئة التي يعيشها 
الإنسان فضلاً عن الدين ومتعلقاته. 

هذه الأمور وغيرها بعد من المحدّدات لتكوين أيٍّ عقلٍ اجتماعيٍّ أو 
فردي في العالم؛ فالإنسان لا ينفكُ في طبعه عن البيئة سواء كانت اجتماعية أم 
طبيعيّة؛ فهو متعلّق بهاء وهي الأخرى تعمل على اصطباغ هذا الفرد بقيمها : 
اللغوية والدينية والاجتاعيّة 

فإذا أردنا أن ندرس المجتمع العربيَ من حيث مساره العقليء فلابدٌ أن 
ندرس القيم التي تُحَدَد هذا المسار وتوجهه أي: القيم التي تُكَون العقل؛ لأنَّ 
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© الدكتور عاد1 عباسد النصراو9ة 
(المقصود بالعقلء هو الكيفيّة في الإرادة والنشاط الذي يبذله الفكر الإنساني 
فحنا ودر امن يد رف رمات واي ادو قباس اده 
وقيم تُشْكّل في مجموعها المنظومة العقلية للفرد)'"'» وهذه المبادئ المشيرات في 
العقل تنتج قيمأً معرفيّة جديدة ترقى بالإنسان إلى مستوى التحدّيات التي 
تواجهه من البيئة التي يعيشهاء أو المؤثرات الخارجة عن بيئته التي تحاول 
تلمبين:هولة ذلك العقل وجعله تانها لأمكارغيرب لأن المقل اليل عا 
أمةٍ معيّةِ يعمل على نسج بعض أفكاره وإضفائها على المجتمع الجديد عليه. 
فيفقده عمقه. ويجعله أقرب ما يكون إلى البساطة والسذاجة والسطحيّة فضلاً 
عن محليته ودورانه على ذاته؛ إِذْ أن إنتتاج عقل عربي يستطيع مواجهة 
التحديات» ويضمٌ بين جنباته مثيرات بقائه وديمومة قوّته وسطوة المواجهة 
يحتاج إلى قيم قادرة على صيانة هيكليّة وبناء وحداته؛ لخلق نسيج عقلي 
متياسك له القدرة على استيعاب كل المتغيرات: ؛ ففي مجتمع كالمجتمع العربي 
قبل الإسلام له قيمه المعرفيّة الخاصّة به في صياغة عقليّتهِ آنذاك» وروافد تُعَدٌ 
المنهل الذي يستقي منه المعرفة؛ فمن روافده ما يأتي: 
أولا: اللغيّ العربيىير 

تعدّ اللغة - أي لغةِ- وسيلة التخاطب ونقل الأفكار بين أبناء المجتمع 
اللايو امون موقط ره يه قرس تساف الأمنة كدر عونا واكك 
تجاربها؛ وهذا فتأريخ أيه أمةِ يمكن قراءته من خلال لغتها؛ لأنَّ الأمة ‏ , 
ال ا ا 
فتظهر سمات ذلك المجتمع في ألفاظها وكلماتها وبيانها فكلّما ارتقت الأمة 
ارتقت لغتهاء وإن تحدّدت تطلعاتها والقيم المعرفية. 


تشكيا الحقلية الحربية قبل الا سلاو؛ دراسة موضوعغية © 
ولقاقة ليه أهية ري ف تكد حفل الأمة ودود ماله وتسادوده 
القيميّة؛ لأبَّا تعد القالب الذي يُشكلٌ فيه الفكرء بل إِنَّ كل أمّة تختزن في 
لغتها تجاريها بها فيها من عناصر الصواب والخطأء وتنتقل هذه القيم من جيل 
إلى آخرء وعلى كل المستويات فتصبح أخطاء الماضى من ضمن التراث الذي 
يتعاطاه الفرد'". 
وكقةانظرة عنريغة إل التزا العرى قبل الإمتلام وضع أن فنا أضات 
العربي من تطور في حياته الاجتاعية وممارساته اللغوية, قد انتقل إلى لغته 
وخاصّة في مارساتها الشعرية والأدبية عامّة» إذ ظهر لدى العرب فنا شعرياً 
غاية في الروعة والجمال» وهذالم يأتِ إِلّا عبر لمحاض عسيرء وتجربة حياتية 


صعبة. 

فالشعر العربي الجاهلي في القرون الثلاث قبل بزوغ الإسلام قد وصل إلى 
أعلى مراتبه من الجودة والإتقان وحفظ عمود الشعر فيه. وإِنَّ هذالم يُولد 
فجأة على وفق ما نقرأه من العظمة واهيبة والجلالة الذي هو عليه بل ولد 
طفلاً يحبو؛ ثُمّ بدأ ينمو ويكبر حتّى وصل إلى ما هو عليه. 

ولعل من النقاد من ذهب إلى: أن الشعر العربي الجاهلي نشأ متطوّراً عن 
السجع وأنَ بعض مظاهر البيئة كالحداء عند سَوْق الإبل قد ساعد على عمليّة 
إبراز التنغيم الموسيقي في الشعر وهذا ما ساعد أيضاً على تشقيق البحور 
باختلاف طريقة الحداء بين البطئ والسرعة ونوع التنغيم المحدد لهماء وبالتالي 
فإنّ القول: إن منشأ الشعر من النثر الفئّي فكرة تكاد تكون غير مقبولة لما لكل 
منهما من خصائص تختلف عن الآخر'"» فهم فَنَّانِ رفيعان لهم أصولهم) 
المختلفة عن بعضههم)؛ فتجربة الشعر في اللغة العربيّة تُعبر عن مدى إمكاناتها 
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في استيعاب أيّ تطوّر في الفنون المتعلّقة بهاء كما أوضحنا ذلك في الشعر 
سيت ولع ذلك راجع إلى نظام ألفاظها وكلاتها وتراكيبها الجمليّة التي 
تسمح بهذا النمط من التشكيل الموسيقيء ولم تصل العربيّة إلى هذه المرونة في 
التعامل مع فنّ الموسيقى إِلّا بعد التطوّر الذي أصابها وتعلّق الفرد العربي بها 
حتّى أصبح للغة سلطة عليه؛ (فالعربي يحب لغته إلى درجة التقديس وهو 
يعتبر السلطة التي لها عليه» تعبيراً ليس فقط عن قوّتهاء بل عن قوّته هو أيضاً 
ذلك لأنّ العربي هو الوحيد الذي يستطيع الاستجابة لهذه اللغة والارتفاع إلى 
مستوى التعبير البياني الرفيع الذي تتميز به)' ؛ ليظهر كلامه بأجمل الألفاظ 
وأفصحها وأعذب الكلمات وبنسيج متماسك,. وبيان ذلك يظهر في الشعر 
الذي هو ديوان العرب والحافظ لمآثرهم وعاداتهم وتقاليدهم وقيمهم 
الات عله دترت أنه العدىالستعراءة فإذا مر فى القتيلة شاع ايف له 
المآدب والاحتفالات؛ لأنَّهِ يعد المدافع عن القبيلة وشرفها وعرّهاء ولأهميّة 
ذلك كان الشعراء من مختلف قبائل العرب يتخجّرون من الألفاظ أجملها لفظا 
وأعذبها جرساً وأوقعها ني النفس لتشدٌّ السامع إليها تاركين بذلك ما تعارفت 
عليه قبائلهم من عادات لغويّة غير مقبولة عند القبائل الأخرى» ونجد ذلك 
واضحاً في مكّة وما حوها من نحو سوق عكاظء وكانت قريش تأخذ من 
هؤلاء أجمل ما عندهم من صفاتٍ لغويّة حتى اجتمعت لديها لغة شريفة طيبة 
خالية من كل اللغات المستهجنة والمذمومة» فقد نقلّ عن أبي عبيدة (ت 
ه) قوله: (إنَّ قريشاً أفصح العرب ألسّنة وأصفاهم لغة)» ثم قال: 
(وكانت قريش مع فصاحتها وحسن لغتها ورقة ألسنتها إذا أتتهم الوفود من 
العرب تخبّروا من كلامهم وأشعارهم أحسن لغاتهم وأصفى كلامهم. 


تشكيا الحقلية الحرنية قبل الا سلاء؛ دراسة موضوعغية © 

فاجتمع ما تخيّروا من تلك اللغات إلى نحائزهم وسلائقهم التي طُبعوا عليها 
فصاروا بذلك أفصح العربء ألا ترى أنْك لا تجد في كلامهم عنعنة ... ولا 
غتكرفثة قسين: و لذأ كشككنة أمندرو لا كفكنة زريئة)'" تن أصيكيت ريدن 
بفضيلة هذا وغيره مأوى لكل قبائل العرب يَفِدوٌن إليها ويتحاكمون لديها لما 
لها من فضيلة على غيرهم بسبب من ثقافتهم التي تميزوا بها على غيرهم حتى 
طُبِعوا برقة الألسن وسلامة النطق, فأضفت اللغة وفنونها على سلوكهم 
وأدائهم الاجتماعي أفضل سمات الأداء العالي ل هذا كانت (وفود العرب من 
حجاجها وغيرهم يفدون إلى مكة للحج ويتحاكمون إلى قريش في أمورهم. 
وكانت قريش تعلمهم مناسكهم وتحكم بينهم» ولم تزل العرب تعرف لقريش 
فضلها عليهم؛ وتُسَميها أهل الله؛ لأئّهم الصريح من ولد إسماعيل شي ولم 
تُشِبْهُم شائبة» ولم تنقلهم عن مناسبهم نافلة فضيلة من الله (جل تّناؤه) لهم 
وتقرويفا ”7 

إن عمليّة توحيد اللغات العربيّة في لغ واحدة لم تتم إِلّا من خلال إذابة 
الفروق اللهجيّة على لسان الأديب أو الشاعر الذي كان يرى في قريش قبلته 
التي يتوجه إليها؛ ليدفع الجميل ما حوته جعبته ورسخت عليه موهبته» فكان 
ذلك انتصاراً لقريش على غيرها في كسب اللغة. 

ومن خلال عمليّة التوحيد الدائبة التي كانت تتم من خلال الأخذ 
والعطاء؛ فإن الشاعر لم يكن يحاول التخلّص من كلّ خصائصه اللهجيّة 
الضيقة» بل كان يحمل بعضها فيساهم شعره في رفد اللغة الفمصحى. ولغة 
الأدب أجمل ما في لغته ولهجته”". 


لقد سادت لغة قريش التي استمدت قوتها من أجمل لغات العرب على 
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مساحة واسعة من الجزيرة العربيّة في الحجاز؛ فقيل عنها لغة الحجاز. 
فأصبحت لها قواعدها وقيمها وأصوهاء حبّى اميّدَ أثرها إلى العصر الإسلامي 
ول قبائن اخررى نهذ القرزوق المل ((نا) البافيةارفعا ونهياء روسن 
تميم» وتميم همل (ما)» قال الفرزدق!*: 

ف أحدٌ من قيس عيلان فاخراً 

وقال أبقنا: 

ف| المرءٌ منفوعاً بتجريب واعظ 

(ولو أنّه قال: (فاخر) و(منفوع) لجرى على لغة قومه واستقام الوزن 
1 . 

ونستطيع القول - على وفق ما تبيّن-: إن لغة قريش كانت تمْمّل القمّة في 
لغات العربء وتختزن فيها ثقافة العرب وعقليتهم التي اكتسبوها من مَل 
أنشط- اانه واخرتعهن هم اللضازاك الأحخرئ اتكيرة لدي هنذا 
لمزيج من الفهم قال غوستاف لوبون: (والحنٌ إن الآداب واللغة من الأمور التي 
لا تأت عفواء وهي تتخذ دليلاً على ماض طويل؛ وينشأ عن اتصال أُمَةٍ بأرقى 
9 اقتباسها لما عند هذه الأمم الراقية من التمّدن إذا كانت أهلاً لذلك”'". 

ويمكن ملاحظة شيءٍ آخر هو أن توحيد اللغة في قريش أو ما تُسمّى 
باللغة الأدبيّة قد صاحبّها إرهاصات من دعوات إلى ديانة مُوحّدة أو دعوة إلى 
عبادة الله سبحانه أو عبادة الرحمن» وكأن الإشراك الديني كان مدعاة لتفتت 
اللفات [لشحات كيدةة وقل كان يغضها مدموماء فتي] أن الدعوة إل إل 
واحبٍ ولعامّة الناس» كانت تدعو في| تدعو له النبوات إلى وجود لغة موحدة 
يعيها كل المدعوّين لماء وقد ظهر ذلك جلي في ظهور نبوّات في الجزيرة العربيّة 


تشكيل الحقلية الحربية قبل الا سلا دراسة موضوعية © 

وفي بلاد الحجاز خاصّةً بعد فترة من الرّسّل فظهر قس بن ساعدة الإيادي. 
وخالد بن سنان العبسي وغيرهم من دعاة الحنيفية كزيد بن عمرو بن نفيل 
وسواهم. وكان لدعواهم صدى في عموم بلاد الحجاز ولم يمنعهم مانع 
جغراني أو طبيعي بعد أن تهيأت المساحة اللغويّة المناسبة لفهم دعواهم. ولو 
كانت الدغوى الاراة عاضة يتوم دوق شواهم ا اجتاجرا إل لك حر 
لأنّ لغتهم مهيّأة إلى قبول عمليّة التواصل بين أبناء المجتمع الواحدء ولكن 
وصف الدعوة بأتها عامّة؛ تحتاج لغة عامّة أكثر شموليّة من كل اللهجات 
لا ا الي يا كرد 
جغرافيّتها الخاضّة من دون أن تمتد إلى عموم محيطهاء وهو ما يعني أن السادة 
اللغويّة موضعيّة, أما إذا كانت الرسالة عامّة ة؛ فإتها تشمل المحيط بأسر ٠‏ . 

أي: أن التفتت اللغوي أو (تعدّد اللخاف) تند بجا لامو اتا جر الفكوض 
والثقافي» ولا كانت قريش قد وصلت إلى حالة التوحد اللغوي في لغتها 
الأدق ركني كاك تكووينة تلك إل وهو اله تسود كن انقو 
الحياة في المجتمع العربيء وما كان يحيط بمكة خاصّة والحجاز عامّة. 

إن وجود هذا التعقّل من قريش الذي أساسه اللغة المشتركة يقودنا إلى 
دراسة حالة الأثر الذي مارسته قريش أيضاً في استثباع قبائل العرب لما من 
دون حربء أو جيشء أو غيرها من أدوات القتالء وَإِنَّا كانت تلك السطوة 
الذاتيّة» من خلال ما تبثه من إرهاصاتٍ دينيّة مُؤئّرة على باقي القبائل العربيّة. 
ثانيا: مك والكعبي 

بعد أن أحكمت اللغة هيبتها على عقول العرب قبل الإسلام وفرضت 
سيطرتها على كل قبائل العرب في الاختيار الأفضلء وتوحيد الفكر ومساره 
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باتجاه توحيد كل ما يتعلّق بشؤون العرب في عموم الجزيرة العربيّة من خلال 
اللغة الأدبيّة الموحّدة» كانت الحاجة ماسّة إلى ما يكمل هذه السطوة من خلال 
رافدٍ آخر يتعلق بوضع مكة والكعبة؛ خاضَةٌ عند أهلها من قريش وما 
جاورهم من قبائل أو غيرهم فو الفبائل الأ حرس التعيد عي 

كان أهل مكّة أصحاب أموالٍ وتجارة فضلاً عن كونهم سدنة الكعبة 
والراعين لشؤونها وشؤون حجيجهاء وهذه الصفة أكسبت قريشاً حظ أ 1 
كيه أي قتيلة أخرى ف التزيعرة العريثة :رذتعت بعقلاتهنا أن سيعتلا 
وضعهم هذا في التأثير على القبائل العربيّة وتطويعها لصالحهم. 

إن كثرة أموال قريش وتجارتهم كانت تُحتّم عليهم ضرورة الحفاظ عليها 
وعدم هدرها أو سرقتها من قبل قَطّاع الطرق واللصوص أو الغزوء إذ كانت 
هذه لأموو مو تافل حاتي القادئة) عمل تار تر يكو وعفة) هيا مدل 
استغلال ما يمكن استغلاله لسلامة قوافلهم التجاريّة الذاهبة إلى اليمن أو 
بلاد الشام» أو غيرها من البلاد المجاورة لهم. 

وبا أتهم سدنة الكعبة والمسؤولون عنهاء وإِنَّ للكعبة في نفوس كل 
مجتمع الجزيرة العربيّة حيّزاً من الاحترام والتقديس مالا يكون لغيرها 
عندهم» عمد زعماء قريش من التجّار إلى عقد اتفاقيات مع القبائل العربيّة 
التي تمَرّ عليها قوافلهم التجاريّة» في تسهيل حال أفراد تلك القبائل عند 
المجيء إلى مكّة لأداء مراسيم الحجٌ أو العمرة وإعطاتهم الحريّة الكاملة في 
ممارسة طقوسهم الدينيّة» فاتفقوا معهم على أنْ يكون لكل قبيلة من هذه 
القبائل صنمٌ يوضع في الكعبة يأمّه أفرادها والطواف حوله وعبادته» ومعلوم 
أن العربي كان شديد التعلّق بذلك» ويبذل ما في وسعه للحصول على هذا 


تشكيا الحقلية الحربية قبل الا سلاىء؛ دراسة موضوعية © 
الامتياز وخاصّةً كونه في الكعبة - بيت الله الحرام-. 
بهذه الاتفاقيّات التي عملها زعماء قريش وتجارها مع القبائل العربية 
الأخرى جعل لكل قبيلة منها امتداداً دينياً في مكّة تأمبهوااسزتظ نز ينذا 
أشدّ الارتباط إِذْ إنَّ فقدان هذا الامتداد يُعَدّ نتقصاً في هيبة القبيلة وزعامة 
شيوخها وكبرائهاء لذلك نجدهم يبذلون ما وسعهم من البذل في سبيل 
الحفاظ على هذا المغنم. 
فأصبحت بذلك قريش موضع احترام هذه القبائل حتى وسموهم بِأنَّم 
(أهل الله'"" لأئِّم قطان حرمه وجيران بيته الحرام فكانت تفد إليهم قبائل 
العرب لحل مشاكلهم ونزاعاتهم وتعلميهم مناسك حجّهم وغيرهاء فأمّسس 
لهم هذا الآمر المهم في حياتهم أسّس السيادة الدينيّة على قبائل العرب. إذ لم 
يوجد كعبة أخرى ولا بيت الله غيره في أرض الجزيرة. استشمرت قريش هذه 
السيادة الدينيّة فضلاً عن السيادة الاقتصاديّة في أن يكون لما سطوة سياسيّة 
على عموم هذه القبائل؛ لأنَّ من يمتلك المال والدين يمتلك السيطرة وإدارة 
الحكمء فبعد أن استحكم الأمران الأوليّان (المال والدين) في نفوس الناس 
سَهُل قيادهم وانصياعهم إلى أصحاب امال والدين» فهكذا كانت لقريش 
سطوة سياسيّة» وهذا نما عمل على تسويق ما كانت تراه قريش إلى هذه 
القبائل» والقبائل ترضى بكل ذلك طائعة راضية» فتحقق بذلك أنْ صدّرت 
قريش ماتراههي إليهم؛ لتسبغ عليهم أفكارها وقيمها الاجتاعيّة: 
والأخلاقية. 
وهذا ما عمل على تكميل حالة الوحدة في المجتمع العربيء فبعد أن 
توحد العرب في لغتهم الأدبيّة» توحدوافي قيمهم الاجتاعيّة والدينيّة 


شرامات دعا 
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© الدكتور عاد( عباس النضراوةا 
والسياسية» فانصاعوا إلى نظام واحدٍ حتى طبعوا عليه. 

لكو نظام :القرلة هو الحو ينقين جنر كرا ف مداو لهذأ فر معان نامدا 
العربي في تلك الحقبة التأريخيّة كان قائيأ على الانتماء للة القسلة وز عمهاء لذن بهذا 
الانتماء يُوفر للعرب الماء والكلة ل لاد 
القوّة» وشذة انتهائه تعنى لس ترات اما ار 
وعلوٌ كعبها وقوّتهاء لأنَّ العربي كان يفتخر بقوّة قبيلته وشدّة بأسها في الحرب 
والقتال؛ لذا فالخروج عن أعراف القبيلة وعاداتها وقيمها يُعَدٌ إئأ كبيراًء وان 
حا مت تط لت قي كارى قر لبوا را رميو إن 
قبيلٍ أخرى فيعَدٌ مولى عندهاء وهي درجة أقل من ابن القبيلة. 

إن الانتماء للقبيلة مع التعلّق بعبادة الأصنام تُشَكلانَ حالة انتهاء خاصٌ 
وانتماء عام؛ فالانتماء الخاصٌ يكون كدّأ ذكرنا بقبيلته والانتماء العام يكون من 
عاذ هلافة ترون أعادالقائل الأخبرض سن توك الطكرين الني ةق 
الحجّ» وزيارة بيت الله الحرام وعبادة الأصنام. 

لكن تعدّد الآهة عند العرب ينطوي في ذاته على تناقض لا يقبله العقلء؛ 
طلَوْ كانَ ِيهما آلهَةٌ لا اله َقَسَدََ4'"" غير أَنّهِ ينطوي على خبث سلوكي 
مارسه أبطال الجاهليّة تجاه القبائل البدويّة في الصحراء العربيّة لضمان سلامة 
أموالهم وتجارهم, مع أنَّم كانوا لا يعتّدّون بالأصنام كل الاعتداد. ولم تؤخذ 
عندهم بمأخذ الاحترام؛ فهذا غاوي بن عبد العزى وقد رأى ثعلبين اثنين أو 
تعلبانا و اتجدا” ' يبولان على صنمء فقال: 

آرت يول التعلياةابرانية . 'لعهدل من اتش عله التعالت! 


تشكيال الحقلية الحربية قبل ال سلاو؛ دراسة موضوعية © 

1177 جود 

أتينا إلى سعدٍ ليجمع بيننا20 فشتتنا سعد فلا نحن من سعد 

وهل سعد إلا ميترة يعيوفة- :مق الأرض لآ يرغن ل :ولا رَشيد 

وسعدٌ اسم صنم لأهل كنانة؛ ناهيك عن أكل بني حنيفة لصنمهم 
المصنوع من التمر عندما جاعواء وغيرها من القصص والحكايات التي كانت 
توفي إلى عدم الاحترام لهذه الأصنام المعلّقة على جدار الكعبة الشريفة» وإِنّما 
كان تظاهرهم بالاعتداد بها لأغراضي ماديّة بحتة لا صلة لها بدينٍ أو توجّه 
معّن؛ فهذا الأمر يوحي إلى أن وثنيّة العرب كانت سطحيّة ولذلك لم تظهرٌ في 
أشعارهم. ولا جاءت بها رواياتهم ولا لهم نظأ عقليّة أو اجتماعيّة رصينة" "2 
ولكنّها خلقت مجتمعاً كارتونياً خاوياً في داخله وخالياً من كل القيم الطيّبةء 
خلق أيضاً أتباعاً لا على هدى. وإنَّ) هي سطوة المال والدين المزيّف. 

ولذا إن قريشاً كانت ترى حريّة تمارسة الطقوس الدينيّة لكل قبيلة 
وعدم الاعتراض عليها ما زالت هي وأموالها وسطوتما في مأمن من هذه 
القبائل؛ لا توجهاً عقلانياً أو سلوكاً طبيعيّء فقد ذُكِرَ أن في الكعبة حين ظهور 
محم قله (70) صنأ وصورةًء وكانت صورة السيد المسيح ومريم 
العذراء(عليههما السلام) من ضمن هذه الصور”"". 

لكن السؤال الذي يجد مكانا له في هذا البحث. لماذا حاربت قريش وما 
جاورهم من القبائل النبيّ حمدأمَيله حين دعاهم إلى عبادة التوحيد في حين 
لم تحارب بنو حنيفة مسيلمة عندما ادّعى النبوة؛ وكذلك لم يُحارب المصلحون 


ف فريش وما حواليهم من الموحدين والأحناف؟ 


تسرامعالت دعا 
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نعمء إِنْ عبادة التوحيد تعني إلغاء تعدّد الآلهة والقول بوجود إلهِ واحد. 
وهذا يعني نسف كل الأصنام في الكعبة» وهذا تما يعمل على إلغاء ذلك 
الامتداد القبلي في مكة. وانتهاء سطوة قريش على هذه القبائل وهذا يعمل على 
إحداث قطيعة بين قريش وتلك القبائل» وموئل ذلك عدم استطاعة قريش أن 
موا على موردهم الاقتصادي من السَّرّاق وقطّاع الطرق من أفراد القبائل 
وكذلك سقوط سطوة قريش الدينية؛ الذي يؤدي إلى إسقاط هيبتها بوصفها 
مرجعاً للقبائل العربيّة؛ لأنَّ عمليّة إلغاء التعدّديّة» وإشاعة التوحيد الديني. 
يعني حصر تلك الأمور بيد شخص واحدٍ وهو مَن يدعو إل دين التوحييد. 
وهذا ما لا يروق لقريش وزعاماتها؛ فحوربت ل محمّدسلفه أيي| محاربة من 
قريش وثمن جاورها من القبائل العربية مثل قبيلة ثقيف في الطائف أو هوازن 
وغيرها. 

وبع كا كايو وعوانه رناكس ابرع وعدا مك ارخا هيا 
يضر قريشاً بشيء؛ لأنّها لاتشكر عور سبطر عل ينظرة تيان ]هر اال 
في الحركة التغييريّة التي قادها الرسول محم دتققه؛ لذا لم تحارب قريش 
مسيلمة الحنفي حين ادّعى النبوّة ودعا إلى عبادة ال حمن» ولا غيره تمن تنبّأ في 
الجزيرة العربية قبل بزوغ الإسلام» والشواهد على ذلك كثيرة» فمن هؤلاء 
خالد ابن سنان العبسي أحدٌ بني مخزوم وهو الذي أطفأ نار الحريق التي كانت 
لي فبسط لا رداءه» وقال هذه 
ابنة نبي ضيّعه قومه» وقيل: إِنَّها نا ل سمعت سورة (قل هُوَ الله احد) قالت: قد 


كان أبى يتلو هذه الور 
ومنهم أيضاً قس بن ساعدة الأيادي. وكنال عطي الغزت واحد 


تشكبا الحقلية الحرية قبل الا سلاىء دراأسة موضوعية © 


حكرائها وقد ورد أن الرسولءَكلله أدركه في الجاهليّة ورآه يخطب في سوق 
عكاظ خطبته المشهورة المعروفة» (أها الناس أسمعوا وعوا...) جاء في رواية 
في قول الرسول82 له (يمشر أمّة وحده) أو ((يَرْحَمُ اله مُسّاء إن لأزجو أن 
وكات رخدم "وأنَ وفداً ا قم عل اللَِيتقله َال كُمْ "ما فَعَلٌ 


80 ص ١‏ ساسا 


عد كني أنطر ليه يوق عَكَاظظٍ عل جم أؤوق وهو 0 


قس بن سا 

َل ةم أجذ ني أحْمَطه فَقَالَ رَجُلٌ من الْقَوْم نا َحْمَطّهُ ار سول الله 
سَمِعْتَةُ وهو يِه لول شرق كات اننال كناو غبوات)] إلى اختكر 
ال 


ومنهم أيضاً زيد بن عمرو بن نفيل» فهو من قريش من بني عديء لم 
تعجبه عبادة قومه فانتقدها وسخفها وهزئ منها ووقف. ولم يدخل في مهودية 
ولا نصرانيّة» وقد فارق دين قومه» فاعتزل عبادة الأصنام والأوثان» ونهى 
عن كثير من عادات العرب كقتل الموءودة وأكل الميتة والدم وماذبح على 
الأصنام» ونفر منها قومه ودعاهم إلى الحنيفيّة''". 

ومنهم أيضاً ورقة بن نوفل وعثمان بن الحويرثء وعبيد الله بن جبحش 
الذين تنضّروا بعدما كانوا يعبدون الأصنام» ومنهم من أدرك الإسلام ومنهم 
لم يدركه. 

فهذه الدعوات التغييرية لم تضرّ قريشاً؛ ا 
دعوات تعمل على تثوير المجتمع وإخراجه من قمقم العبودية. والوثنية. 
والتعدديّة» والإشراك إلى عالم أرحب يرى فيه الوجود موحداً واحداء ففي 
الفعدوت والغر ل تتعع رمه ذمودورق الوحداكة والدعوة إل نهو ايل ار 
معبودٍ أوحد مدعاة إلى وحدّة الفكر وترصينه وتحديد منابع التفكير والتفكّر 


شرامات معاصرة- العدد الأَرَل- المزة الأولي 
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© الدكتور عاد( عباس النصراوج 
به وإشاعة روح البحث وفق أشن وسياقاتٍ واضحة لا مبهمة أو ضبابيّة 
بسبب كثرة مشارب القوم وتعددها التي سرعان ما تنضب منابعها فيصاب 
الفكر بالسطحيّة والسذاجة» في حين أنَّ التوحيد يدعو إلى البحث عن الفكر 
على المستوى العمودي والأفقي معاء فيه عمق الفكرة وأتساع مدياتها فقتخلق 
جيلاً بعد جيل من المفكّرين كل يبحث عن ضالته بحسب ما يتوافر له من 
أدوات البحث والتقصّي. ؛ فيكون كل جيلٍ مستقلاً عا سبقه بفعل المعطيات 
الاديدة اتويات 4 اناي لحك وتروطا به انها لايس العاف لا 
نسخة مستنسخة واحدة؛ فالأجيال تختزن التجارب تلوّ التجارب والخبرة إلى 
الخبرة» فتخرج الرؤى محصنّة عميقة؛ في حين إِنَّ التفيّت والتشرذم مدعاة 
للسطحيّة وسذاجة الفكرة. 

ففكرة التوحيد فكرة تبحث عن الحقيقة» وحدة واحدة, لا أن تبحث 
عنها محتزأةٌ ىا في الإشراك وتعدّد الآهة؛ لأنَّ النظر فيها إلى الحقيقة يكون من 
كوّة ضيّقة مضببّة» وضبابيّة النظرة توهم النظر وتُعطل الحواس عن إدراك 
الأشياء. 

إذقه فا ساف الورشوون: ١‏ التشملوا الرسحى ي إلى الناس الضالين في عالم 
غير ذي اتجاهِ معيّن ومحدد. فمجيئهم بفكرة الإله الواحد فيها دعوة إلى الحفاظ 
على وحدانيّة الله ونقائه''" لا تجزتته وتفيّه؛ لأنّ في هذه التجزئة والتفتيت 
طفولة غير ناضجة في العقل البشري وسطحية في الفكر غير ذات مغزى 
وهدف محدّد يأخذ بأيدي المعتقدين بها إلى طريق النجاة» وإنّما هي آنيّة من 
خلال حسابات النفع والضررء إذ كان يحسبها المتعلّق بها حساباً ماديً؛ فهذا 
عمرو بن لحي الخزاعي الذي يُعَدٌ وَل من أدخل الأصنام إلى الكعبة وفرضٌ 


تشكيا الحقلية الحربية قبل الا سلاو؛ دراسة موضوعية © 

عبادتها على قبائل العرب بفعل سدانته للكعبة عندما ذهب إلى أرض البلقاء 
من بلاد الشام ليستحمٌ في نبع دافئ لغرض الاستشفاء رآها تُعْبد فأعجبته 
عبادتها وقَدِمَ مكّة بهبل ودعا الناس إلى عبادته وإلى مفارقة الحنيفيّة بعد أن 
سأل أهلها من الفينيقين فأخبروه أنََّا تدفع عنهم العدو والضرر ويستغيثون 
بها المطر وكان ذلك في سنة )5٠0(‏ قبل الإسلام حين كان لهم في الكعبة 
(6” صن))"'". 

فهذه السذاجة في التعامل مع العقول في عباداتهم وديانتهم» تكشف 
نقائص الشرك الأخلاقيّة والعقليّة والدينيّة ومرد هذه النقائص كلها استناد 
الشرك إلى عبادة الطبيعة المرئية '"". 

غير أن التطور الحاصل في البنية العقليّة والأخلاقيّة لدى الناس الذين 
يعبدون الأصنام تأخذ بهم إلى التخلٍ عن هذا المفهوم البسيط في الدين» فيبداً 
الإنسان البحتٌ عن آلهة أكثر موائمة لحاجات الضمير الديني المتطوّر فظهر 
مبدأ التوحيد والديانات الموحدة. 

إذن فكرة التوحيد الديني فكرة عقلانيّة جد وهي أجمع لشتات العقول 
المتفتتة ذات الأفق الضيّق الذي لا يتعدى حدود المنفعة البسيطة التي تقاس 
بها حدود العقل» فالتعددية في مفهوم الآلهة في أصله تضييق عقلي وفكريء أو 
هي عملية تضييق إجرائي للممارسات الاجتاعيّة وقولبتها ضمن إجراء عقل 
فردي قاصر لوحده عن إدراك الحقيقة كاملة» بسبب كون الحرية الممنوحة 
لأهل الشرك العقائدي حريّة في أصلها قاصرة عن استيعاب الواقع الذي 
يعيشه المتدين المشرك» بسبب محدودية حركته وانغماسها بالمادية المفرطة. 


نم لو كانت فكرة التوحيد الديني عمليّة تضييق إجرائي في سعة 


وراماك دعاصرة- العدد الأوّل- المنزة الأرلني 


4ل 
ل 
0 


لع 


]كور وم كج سمج 


52 


4ل 
ا 6 
قر 


لعا 


© الدكتور عادل عباس النصراو8ا 
الممارسات الاجتماعيّة للأفراد وصبها ني قالب واحد؛ ليخلق لنا أجيالاً 
يكررون دوراهم داخل دائرة ضيقة؛ أي إجراء عملية استنساخ جيني - إذا 
جاز لنا تسميته- وقتل صيرورة الدين رك ميس اسع 
جيلء لو كان كذلك لكان الكفر وهو نقيض الإيان بالآهة هو الآخر ينتج 
مبدأ التناسخ الجيلٍ والدوران في دائرة الثبات وقتل الصيرورة. 

والسؤال بَعْد؛ٍ هل يلتقي المتناقضان على أصل واحد؟ 

إذن كان لمكّة والكعبة المشْرّ فة أثْرْ كبيرٌ في رفد المجتمع العربي وخاصّة 
لمكي برافدٍ معرفي أسبغ من خلال البحث عن إِلهِ جامع لهذا الشتات والتعبير 
القعدي نكان 3 للقي عدن فتك فسيكة والكنية د سكي زند ينها 
على الفكر العربي ب يُو دهم ويضفي عليهم بضلال المعرفة الموحّدة لهم. 
ثالثا: الأديان في الجزيرة العربيي 

عد الأدنان رافذ] ثه] ف تشكيل أىَّ صف لأنالدون بتعاليمهويادقه 
ُسهم في إسباغ قيمه امعرفية والعقدية على الفرد أوَلاً ثم المجدمع انيه وأ 
تأثير الدين عليهماء سيكون اشدّ قوّة وأعمق أثرأ من باقي الروافد المشكلة 
لعل و و 

فمفهوم الدين يختلف من أَمَةٍ إلى أمّة؟ فالشعوب البدائيّة ربا تختلف في 
مفهومها له عن الأقوام المتقدمة» فالكل ينظرون إليه من وجهتهم الخاصة بهم 
اعتهادا على قيمهم الأخلاقيّة والاجتماعيّة وحتّى الثقافيّة» (فالدين شعائر 
تظهر على أهله. فتميّزهم من أتباع الديانات اللأخرى كم في العبادات 
والأكر لاك واتعاة واتلخات رن ااشاكل ذلك وده الأسور انه والطيغ فى 
النواحي الاجتاعيّة والثقافية» إذ تطبع أتباع الدين بطابع تميّر)'*". والدين كما 


تشكيا الحقلية الحربية قبل الإ سلاىء دراسة موضوغية © 

يعرفه أهل اللغة بأنَّه الطاعة. 
وفي حديث على بن أبي طالب مكل : قال له النبي قله : ((أريد من قريش 
كلمةً تَدِينٌ لهم بها العرب))”" أي: تطعهم وتخضع لهم .... وقد دنته ووِنتٌ 


له أي: أطعته. قال عمرو بن كلثوم: 
وأياماً لناعرّا كرا ما غصيااالملك فيها أن ندينا 


5) 


والدين كذلك العادة فقد جاء مَكِِْهُ (كان على دين قومه) أي: كان على 
ما بقي من أرث إبراهيمءشلِةٍ من الحجّ» والنكاح, والميراث» وغير ذلك من 
أحكام الأيهان)'" . 

فالطاعة لأوامر الدين بعد القناعة بها والإلتزام في أدائها تورث لدى 
الإنسان العادة في إقامة الشعائر حتّى لا يستطيع أن ينفك عن ممارستها؛ لأنَّا 
في الأصل قائمة على الإيمان مها لا عملها على سبيل التقليد الأعمىء الفاقد 
لصيرورة الفعل المؤثر في عقل الإنسان؛ لذا فالدين يدخل عامل تأثير في 
تشكيل بنية العقل سواء رضي بذلك الإنسان المفكّر أم لاء وكذلك إحداث 
ثورة فكريّة في عالم العقل في تَصوّر الإله (وقد تمثلت الشورة التي جاء بها 
حمَد واه في تنقيّة نَصوّر الإله من شوائب الاعتبارات الطبيعية» والنظر إلى 
هذا التصوّر على أنه لا يدل على الإله الأعلى وحسبء بل على الإله الوحيد 
لخالق السماوات والأرض ومن فيههما ومن بينهماء إله الناس والجانء وهو في 
الوقت عينه الحاكم الأخير الذي يحاسب البشر والجن على خصاهم 
وأفعالهم)”" . فهذا الارتقاء بالإنسان من عالم الأرض إلى عالم ما وراء الطبيعة 
في إلهِ غير مرئي يعد نقلةً نوعيّةٌ في تفكير الإنسان العربي. 

إن الارتقاء بالإنسان من العالم الأرضي إلى العالم العلوي وتصوّر إلهٍ 


رمات دعا 


صرة- العدد ارَل- المزة الأرلين 


511/ 


لع 


لم كير جسم تج هكم جم 12 


2 
- لعا 


© الدكتور عادل عباس النصراوج 


بمستوىٌ رفيع فوق الآلة الأرضيّة الهامدة الساكنة التي كان يعبدها العرب. م 
يأتِ فجأة بل كانت له إرهاصاتٍ سابقة على ظهور الإسلام لكنّها كانت 
خافتة ضعيفة لم ترق إلى هذا المستوى الإسلامي الرفيع. 

وار ا رارقل رات باد اللي مو وساي وم 1 
ويقول: أحدٌّ أحدٌ فيمرٌ عليه ورقه فيقول أحدٌ أحدٌّ والله يا بلال""؛ ثم قال: 


لقد نَصَحتَ لأقوام وقلتّلهم 
لانَعبِدُنَإلهاًغيرَ خالقكم 
قر ايت المناءله 
لاش #فاترق فى بشاشته 
لم نْعْنِ عن هُرْمُزْ يوماً خزائته 


ولاشلينان اذ ذان الشكون له 


أنا النذير فَلايَعْرَرْكُمُ 0 
فإن دَعَوكم فقولوا بيننا حَدَد 
وقبل قل سبح الجُوديّ وَالْجُمَد 
لا ينبغي أن يناوي مله أ 
يبقى الإله وييودي الما والوّلدُ 
والْمُلدَ قد حاولتٌ عادٌ ف حَلَدُوا 


والجن والإنسٌ تَجرِي بينها الُرْدُ 


تعبّداً وكان تمن ذكر إبراهيم وإسماعيل ميلا والحنيفيّة وحرّم الخمر وشك في 


الأوثان» وهوالذي يقول''": 


كل دين يومَ القيامة عند الله 


إلأديِ _رَّالحتِيف ورور 


وكان القى عجر ةلاه نشد القول "": 


)1 ل ينه من ناو ا 
رَبّ الحنيفة لم تَنْفَدُ خزائنها 


بالخير صَبّحَنا رب ومَسَّانا 
علنوةة تق لشاف التخلطانا 


تشكيا الحقلية الحربية قبل الا سلاى؛ دراسة موضوعية © 
ألآنبِيّ لنامنافيِخرَنا مابعدّغايتنا من رأس ححيانا 
ينَايْريْسَاآباوناهَلَكَوا ‏ وبينانَقسّي الأولاد أفنانا 
وقد عنقا كر أن العلة نشكا أنصوف يلح أخرانا نا رلاة 


ومنهم زيد بن عمرو بن نفيل قد اعتزل عبادة الأوثان وامتنع عن أكل 
ويخلق السائمة فترعى فيها وتذبحوها لغيرة))'""» وكان إذا خلص إلى بيت 
وهو مهجركن قال ! ثم يقول: 

عذَتٌبم)عادًبهإبراهمُ مُسْتَقبلَ الكعبةٍ وهو قائمٌ 

يقول أنفي لك عَانٍ راغمُ ‏ مهم تحِشّمْنِي فإني جَاشِمٌ 

00 74 

كز كلك ان له تزه ف تقوو القاتوه لذ جو رارض اباس 
على ما جاء به هؤلاء المتعبّدون من قريش ومن غيرهم؛ لأنَّم كانوا يدينون 
بالحنيفيّة قبل أن يدخل عمرو بن لحي الخزاعي الأصنام. لا بل جعلوا منها 
الوسيلة التي تقرّبهم إلى الله زلفى ايياناً منهم بوجود إله خالق لهذا الكون 
فأضفى ذلك على بنية العقل العربي هذا الإيمان بالله الواحد رغم عبادتهم 
للأوثان والأصنام. 
ويسميهم الشهرستاني (معطلة العرب) ومنهم من يقر بالخالق وحدوث العالم 
وينكر البعث والإعادة ومنهم من كان يعبد الملاتكة والجنّ ويزعم أنّا بنات 


شرامات دعا 


صرة- العصد الأرَّل- المنة الأرلي 
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الله وشفعاء لهم عنده *". 

ومن مل ذلك تحت الديق عد الجاهلين دين قطرة لا دين تل وقد 
اتضح ذلك من إيمانهم بالله تعالى مع شيءٍ من الخوف منه والثقة به» قال عبيد 


,60( 


من يشال الساسن مرهورة . 'ومتحائل الا بحن 
وقال لبيد في معلقته بمعنى قريب من ذلك" ": 
ومن إيوانهم بالبعث والنشور قول زهير بن أبي 2609 
فلا تكتمن الله مافي صدوركم 2 ليخفي ومهم يكتم الله يعلم 
يؤخر فيوضع في كتاب فيدذخر 20 ليوم الحساب أو يعجل فينة 
أما إيهانهم بحتمية الموت فقد جسدها عمرو بن كلثوم”": 

إنا سوف تدركناالمنايا مم درة ل: اومة ذَرينا 


, 9( 


ويقول حاتم الطائي 
أماويّ ما أغنى الثراء عن الفتى ‏ إذا حشر جت يوما وضاق بها الصدرٌ 
وهذا طرفة بن العبد يبادر منيته بها يملك فيقول''*: 
ألا أمها الزاجري احضر الوغى2 وان اشهد اللذات هل أنت مخلدي 
فآن كنت لا تستطيع دفع منيتي فدعني أبادرها با ملكت يدي 
إذن لم تعد الصلة بين الأرض والسماء عند العرب الجاهليين بمستغربة» 
بل أنَّ موقع الاستغراب فيها أن يقوم بها رجلٌ من بينهم ويحيا حياتهم في 


تشكيل الحقلية الحربية قبل الا سلاىء دراسة موضوعية © 


حين أنَّهم لم يستغربوا لو صدرت عن كاهن وقد أحاط نفسه بمجموعة من 
العا 

ولم ينته أثر الأديان على عرب الجاهليّة بالحنيفيّة والدعوة إلى التوحيد من 
خلال حكائهم أو شعرائهم أو كهنتهم؛ بل تعدى ذلك إلى دين اليهودية 
والنصرانيّة» فقد مارس أتباع هاتين الديانتين على المجمع العربي ضغوطاً كثيرة 
على كثير من القبائل العربيّة وخاصّة المجاورة للبلدان الأخرى» من نحو 
قبائل اليمن والحيرة والغساسنة» فقد كان هؤلاء أكثر تأثيراً من غيرهم. 
فدخلت قبائل كثيرة منهم في الديانتين المسيحيّة واليهوديّة سواء كان ذلك 
قسرا أم رغبة منهم؛ فقد كانت اليهودية في مير. وبني كنانة» وبني الحارثة بن 
كعب وكندة» وكانت المجوسيّة في تميم وكانت الزندقة في قريش أخذوها من 
الحيرة وكانت النصرانيّة في ربيعة وغسان وبعض قضاعة '*“» وهم من أهل 
الجن وأنَّ الأحباش قد استولوا عليها سنة (015م) واستطاعوا تنصير هذه 
القبائل» وعندما طرد الفرس الأحباشٌ منها سنة (041م) أدخلوا المجوسية 
فيها بعد أن استولوا عليها””. 

فعندما دخلت هذه الآديان حياة العرب بدأت تنتقل إلى أعماق الجزيرة 
العرنة عدي كانق ضور ع حوووها] الساورة لعفي فرعيك قينا 
فشيئاً لأسباب ربَّا كانت قهريّة أو غير ذلكء فوصات اليهودية إلى يشرب 
والنصرانيّة إلى مكة. وغيرها من بلاد الحجازء وربّا كان توجّه هذه القبائل إلى 
هذه الديانات التوحيدية؛ لأنََّا وجدت في عقوها ميلا للتوحيد؛ لأنَ العقل 
البشري دائما ما يطلب الوحدة وراء التنوّع؛ ولذا نرى بعض المفكّرين قد رقوا 
بقوة عقولهم وحدها مفهوم الإله الواحد على الرغم من وجودهم في بيات 


شرامات دعا 


حعرة- العدد الرَل- المنة الأرك 
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تختلفة» لكن يجمعها هذا ال هاجس المقيم دوماً في العقل البشري؛ لأنَّ الدين في 
واقعه وضع إِلهي يستسيغه العقل البشري؛ لذا فإن هناك أطيافاً متعدّدة من 
العلماء والفلاسفة قالوا بفكرة التوحيد الإهيء من نحو الخطيب الروماني 
شيسرون. والفيلسوف الألماني كانط. وعالمي الاجتماع سبنسر وماكس ميلر 
قاذ لحرو ري 

إذن فكر التوحيد الإههي هي فكرة متجذرة في العقل الإنسانيء ولا 
يستطيع أن ينفك عنهاء فقد توجد جماعات إنسانيّة من غير فنون ولا علوم, 
نكن لذ عه لماع اكسة دوة افون أ عقيف إلا أن هده ال عات رت 
تخرج في تفكيرها التوحيدي إلى قيم دينيّة أخرى تحرفها عن هذا المسار 
الفطري لتألّه أشياء أيه ى تعتقد أَنَّا توصلها إلى الذات الإليّة السامية» 
وتقربها منها زلفى» وربا يكون ذلك بدوافع اخترعها دهاة ماكرون من 
الكهنة الذين لقوا من يصدقهم من الحمقى والسفهاء؛ لتكتمل سيطرتهم 
عليهم روحيّاً وسياسي””*. وهذا ما حدث فعلاً في الديانتين اليهوديّة 
والمسيحيّة» ففي الديانة اليهوديّة تعددت الآلهة تجاه الإله الواحدء وهو آتون. 
فقد اتخذ العبرانيون لأقترى اله خرف يعلد اسع زوها مين الكلجانية 
وباقي الشعوب السامية وأضافوا إليها بضعة آلهة أخرى من عندهم. 

يقول الدكتور روفائيل باتاي وهو عالم يودي بهذا الصدد: (والأمر 
المدفكن تحقاً و أن الاعتفاد رأف" ليليت" قد اسعمر كن القدزدين الكنامن 
عشر والتاسع عشر من الميلاد» بل بقى عاملاً قويّاً في الشعور والسلوك 
الديقين)""'».وقال أيضاً: (وقد بلغت :غنادة الساباك "كالة أننى قثل الزوجة 
والملكة " أوجهاً في القرن السادس عشر للميلاد)'"”. 


تشكيل العقلية الحربية قبل الإإسلاو؛ دراسة موضوعية 2 
أمّا ما حدث في المسيحيّة. فهو تجزئة الإله وتفتيته إلى الشالوث المقدس 
الممثل بالأب والابن وروح القدس. 
هذه الثقافات وغيرها تما له علاقة بالدين كان لما أثرها الكبير في بنية 
المجتمع العربي وبناء عقله وشخصيّته الفكريّة» بل إن تعاليم هذه الأديان 
وقيمها المعرفيّة سواء كانت حنفيّة أم هوديّة أم نصرانيّة أم غيرها من الأديان 
الأخرى قد أسبغت على العقل البشري لبنات رئيسة ومؤسّسة لفكر الإله 
الواحدء لذا وجدنا أن كثيراً من شعراء الجاهليّة على غير أديان اليهوديّة 
والنصرانيّة قد قالوا بفكرة التوحيد الإحي وآمنوا بالبعث والحساب وغيرها 
تما لاعهد لكثير من أبناء قبائل العرب وخاصّة ما كان منها في قلب 
الصحراءء لا على حاقاتها المجاورة للدول الأخرى كالحبشة وفارس والروم 
والأقباط. 


تراعات دعاصرة- العدد الأرّل- المنة الأرلو 
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المصادر 


' الأدب الجاهلٍ بين لهمجات القبائل واللغة الموحدة. د. هاشم الطعان 2 


دار العلم للملايين - بيروت (17847ه - 1417/7م). 


. الأغاني» لأبي فرج الاصفهاني. تحقيق: د. إحسان عباس. د. ابراهيم 


السعافين. الاستاذ بكر عباس - دار صادر- بيروت. ط” (15794ه - 
م )). 
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٠‏ تأريخ الفكر العربي إلى أيام ابن خلدونء عمر بن فروخ. دار العلم 
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الحقلج ين سياة النصرّ و أداجة التفكير؛ أيه البييت مثلة © 


العقل ببن سياق النص وأدلجة التفكير 





ملخص البحث 

يحتل العقلُ دورا مها في تبيان الفكر المبدئي للإنسانء إذ ارتبط بالفكر 
الإنساني عموماًء والفكر الديني على وجه الخصوصء حيث يشكّل المعتقد 
الديني أهميّة كبرى في التفكير الإنساني أين| وجد؛ وهذا هو المحور الجوهري 
الذي يعتمد هذا البحث. آذ لا يمكن إخفاء الروايات الواردة عن أهل 
الب تمائة في بيان دور العقل وأثره. وإنَّ البحث في هذا المجال يِحنّم علي أمرين : 

الأوّل: الاطلاع على أهميّة العقل في الفكر العربي المعاصر من خلال ما 
قدمه الباحثون العرب المعاصرون من رؤى. 

الثاني: الردّ على هذه الرؤى با تبناه الإمام عل مله من فكر عن أثر 
العقل ف ادح الفكر الإسلانى قاضو تطرته مسد رون القبيوة الأحتزى 
التي تمسك بها أغلب المفكرين أو الفلاسفة على مرّ الأجيال» بوصفه إماماً 
معصوماً رأيه حجّة علينا. 


1 0 2 
(*) أستاذ في كليّة الآداب جامعة ذي قار. 
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كا تمثل محنة العقل في الفكر العربي المعاصر مشغلا فكريا يرتبط به فهم 
الحضارات. فالحضارة المصرية القديمة هي حضارة (ما بعد الموت). أما الحضارة 
اليونانيّة فهى حضارة (العقل). أمّا ا لحضارة العربيّة فهي حضارة (النصّ). 


الحقلق بين سياة النصر وأدلجة التفكير؛ أهل البيت مثلاً © 


مدخل 

ارتبط العقل على مرّ العصور منذ نشوئه بالفكر الإنساني عموماًء والفكر 
الديني على وجه الخصوصء وظل الإنسان حائراء أو متردّداًء يفكّر فيها حوله 
من الظواهر الكونية» وهنا واجهته القضيّة الكبرى. وهي قضية الوجود وما 
يتصل بها من الاعتقاد الديني الذي يقود حت] إلى حقيقة الخالق الوحيد الذي 
لا يشاركه أحدّ في ذلك الوجود؛ وتباين موقف الإنسان على مرّ العصور أيضاً 
من هذه القضية بين مهتدٍ بعقله إلى الحقيقة الكبرى وبين مضل متجاوزاً عقله 
إلى بدائل أخرى ارتضاها هو لنفسه؛ لتحل محل الله تعالى» خالق كل شيء؛ 
ومن هنا بدأ الصراع بين قيم الخير والشرء وخاض الفلاسفة والمتكلّمون 
والعلماء في ذلك الصراعء وفي تلك المسألة» ما وجدوا إلى ذلك سبيلاء وبرزت 
إشكالية ذلك الصراع أمام الإنسان نفسه وربّ)ا وقع هو نفسه ضحيّة لتلذك 
الإشكاليّة» وجاء الحسم من الله تعالى شأنه؛ ليفصل بين المتصارعين ويضع 
الإنسان ني الوضع الطبيعي الذي أوكله تعالى له؛ وذلك من خلال إرسال 
الرسل والأنبياء قد إلى بني آدم. 

ويُشْكل المعتقد الديني أهميّة كبرى في التفكير الإنساني أينم| وجد ويظل 
تفكيره بهذه القضية قائأ بين أمرين: هما: العقل والنصّء وإذا كان المسلمون 
غلى وجه الإجمال متفقين على ضرورة تأسيس العقيدة على العقلء إِلَّا أنّه أي 
(العقل) قد يتحول إلى تابع أعمى للنصٌ يلتزم بظاهره أو متشابهاته من دون 
تأويل وتوجيه» ومن دون التفات إلى مصادمة هذه الظواهر لأحكام العقل؛ 
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لأ اذ تعن والأتبا لبقو قد لزعو الئاس اول بحي الكد بوكر ف 
الاهتداء إلى الحقيقة المنشودة. 

وعن أهمية العقل في هذا المضمار ما رواه الكليني في الكاني عن الإمام 
الصادق عي : (إن أوّل الأمور ومبدأها وقوتها وعمارتها لا ينتفع شيء إِلّا به 
(العقل) الذي جعله الله زينة خلقه ونورا لهم فبه عرف العباد خالقهم, وإنهم 
خلوقون::): 

أما الاتجاه الثاني الذي أحكم سيطرته على التفكير الإنساني هو الاتجاه 
النصوصي الذي تجاهل دور العقل؛ فألغاه واستبدله بالنصٌ الديني لإقامة 
العقيدة الدينية والمقصود هنا بالنصّ الديني هو: النص القرأني» والسنة النبوية 
المطهرة بوصفهم| مصدرا من مصادر المعرفة الإسلامية عند الجميع يلزم قبولهم). 

إِنَّ البحث في هذا المجال محتّم عع أمرين: 

الأوّل: الإطّلاع على أهميّة العقل في الفكر العربي المعاصر من خلال ما 
قدمه الباحثون العرب المعاصرون من رؤى. 

الثاني: هو الردّ على هذه الرؤى بم تبناه الإمام عل كيه من فكر عن أثر 
اللفقان اق ادخلة لكر انلام ا اشبوء لوقه لحك لاهن التزمرود الأ حجري 
التي تمسّك بها أغلب المفكرين أو الفلاسفة على مرّ الأجيال؛ بوصفه إماماً 
معصوماً رأيه حجّة علينا. 
محنيّ العقّل في الفكر العربي المعاصر 

لست هنا بصدد إعادة ما كتبه الباحثون العرب المعاصرون حول قضية 
العقل وأثره في تبني الثقافة العربيّة الإسلاميّة؛ وأثر كل ذلك في تقديم التراث 
العربي الإسلامي إلى الأجيال اللاحقة» وما أثارته تلك المباحث من استفزاز 


الحقلة بين سياة النط وأدلجة التفكير؟ اهل الييت مثالا © 
على المستوى الفكري العربي المعاصر في كثير من الأحيان؛ إذ أن الذي أنشأ 
الحضارة: وأقام الثقافة جدل الإنسان مع الواقع من جهةٍء وحواره مع النص 
من جهةٍ أخرى. وإِنَّ تفاعل الإنسان مع الواقع وجدله معه بكل ما يتنظم هذا 
الواقع من أبنية اقتصاديّة» واجتماعيّة وسياسيّة وثقافيّة هو الذي انشأ 
الحضارة» ((وللقران في ثقافتنا دورٌ حضاري لا يمكن تجاهله في تشكيل 
طبيعة هذه الحضارة وتحديد طبيعة علومهاء وإذا صح لنا بكثير من التمسيط أن 
نختزل الحضارة في بُعَدِ واحدٍ من أبعادها لصم لنا أن نقول إِنْ الحضارة 
المصريّة القديمة هي حضارة (ما بعد الموت). وأنَّ الحضارة اليونائّة هي 
حضارة (العقل). أمّا الحضارة العربيّة فهي حضارة النصّ))'"'» ومن هنا كان 
الأويل يُمثْل الوجه الآخر للنصّ في الحضارة العربية» والأداة المهمّة في اتاج 
المعرفة. 
ولا أودهنا الذهاب إلى ما يُمتّله النصّ في الحضارة الإسلاميّة ني 
مراحلها الأولى التي تشكّلت في عهد النبي العظيم محمد مله » أو في عهد 
الخلفاء الذين جاؤوا من بعده حتى قيام أمير المؤمنين علي كل بالأمرء 
وللأسف الشديد لم تمهله الحروب التي شنها خصوم الدولة الجديدة من 
(الناكثين والمارقين والباغين) أن يأخذ الخطاب الرسمي الصحيح مساره 
الجديد الذي ظل مغيّباً طيلة العهود الثلاثة التي سبقت حكومة الإمائل 
ولكن هذا لا يعني أبداً أن أمير المؤمنين كان مغيّباً - وإن كان الموقف الرسمي 
يتمنّى ذلك- لأنّ الحاجة أحياناً تقنضي الاستعانة به في حل كثير من 
المشكلات التي واجهت الخليفة الثاني على وجه الخصوصء حتى قال قولته 
المشهورة: (لَا أَبْقَانَ الله يحْضِلَةِ ل يَكُنْ طَا أب الحَسَنِ). 
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ولقد أشرنا قبل قليل أن المعتقد الديني قد توشط يعن العقل والشصن 
وغل الزعوفن أن المتسلمين قلا اندرا عرص وه اله ا لد صل صرورة 
تأسيس العقيدة عل العقل؛ وذلك لأن في النقل والنضصوص الديئّة الكثير من 
الظواهر التي توجب الأخذ بظاهرها الالتزام با هو معلوم بالضرورة العقليّة 
والشرعيّة إِلّا أنَ كثيراً ما يغفل بعضُ عن هذا الأصل الأصيل فيتحوّل إلى 
اح أعمى للنصٌ يلتزم بظواهره ومتشايهه من دون تأويلٍ وتوجيه ومن دون 
التفاتٍ إلى مصادمة هذه الظواهر لأحكام العقل القطعية» التي لولاه لما قامت 
عل الأفات حقة وبندانة الأمرع أن الأأنباة يفيل الخ يفة وينظر ادغو 
مدعي الرسالة والنبؤة بإلزا «العدا وح ول «الاقوروي عر السام 
الصادق يي أنّه قال : «إِنَ أَوَّلَ لأمووومبداما كرتي وكمار تيآ الي لَا يُنْتَمَعُ نَتَفَءُ 
بتي إلا به ْمل الي جَعَله له زيئة يتلق وثورا َم اَل عرف الب 
خَالِمَهمَ وأنَهُمْ محخْلوقُونَ وانه المَدَيد لهم وانهم المَدَبْروقَ وانة الباق :وق المانون 
واسْتَدَلُوا عُقُولِهمْ عل ما رَأَا مِنْ حَلْقِهِ مِنْ سَمَائْه وَرْضِهِ وشَمْسِهِ وقَمَرِِ ولَْلِهِ وتَهَاره 
أله ولهُم خَالِقاً ومُدَبْرا لمْ يَرَلْ ولا يَرُولُ وعَرَهُوا به الْحَسَنَ مِنَ الْقَبيح أَنَّ الظلْمَة 
في الْجَهْلٍ وأن أنَّ التُورَفي الْعِلّْمِ فَهَذَا ما دَلَهُمْ عَلَيْهِ الْعَفُلُ)'" . 

ويبدو جليّاً أهميّة العقل في بيان حياة الإنسان على كل المستويات 
العقائديّة والفكريّة وما يتشظى عنها من مستوياتٍ أخرى؛ كما يبدو واضحاً 
أيضاً تنبّه الفكر الديني الأوّل تمثلاً بالإمام الصادق نئل إلى إحدى أهم 
القضايا التي استوقفت المفكّرين على مرّ العصورء كما يبدو لي أن الفكر 
الإمامي لم يكن منغلقاً على نفسه فهو يتحدث عن الإنسان بأوسع المديات. 
فووا أغرع عن الاناة الصاد قم أيضاً تشير إلى أهميّة الاتصال بين الله 


الحقلل ين سياة النصرٌ وأدلجة التفكير؛ أهل البييت مثلاً © 

تعالى والبشر وضرورة دوام ذلك الاتصال ما دعت الحاجة إلى ذلك. أو قل ما 
حصل ارتباك وانحراف في حياة الإنسان على المستويات كافة وأولما: 
لوعن أن تمك اتنا فين النفناة ال صدالة الاسسسترارهبوالرواتة 
طويلة مفادها حاجة الإنسان إلى الرّسل واللأفناء در كله وتيت أن له 
سُفَرَاءَ في خَلْقِهِ يُعبّرُونَ عَنْهُ إلى خَلْقِهِ وعِبّادِه ويَدُلُونَّهُْ عل مَصَاِهمْ ومَنَافِعهِمْ وما 
به بَمَاؤُهُْ وفي تَرْكِهِ قََاوْهُمْ- قَتَبَتَ الْآمِرُونَ والتَاهُونَ عَنِ الحكِيم تيمم في - 
ا كمي مسي بوي 
في شَْءِ مِنْ أَحْوَالِهمْ مُؤَيّدِينَ مِنْ عِنْدِ الحكيم الْعَلِيم بِالحِكْمَةِ ثُمَنَبَتَ اق فى ع 
دَهْرِ ورّمَانِ مما أَنَتْ به الول والْأَْياءُ م مِنَ الدَلَائْلٍ واْبَرَاهِينِ لِكَيْلَا كَخْلُوَ أَرْصُ اللّه 
من حُجَة يَكُونْ مَعَهُ عِلْميَدُلْ عل صِذْقٍ مَقَالَيِهِ وجَوَازِعَدَلّيا ". ((وهذه 
الرواية وإن كانت نضًا دينيّاً فمن الواضح أنَّ الحجّة فيها حجّة عقليّة محضة: 
فالإمام كل يتحدث هنا بوصفه يكشف البرهان العقلي الدال على لزوم النبوة 
والبعثة» وهو برهان يدركه كل العقلاء بعقوهم السليمة))"'. 

والعقل لا يلغي ما سواه في إثبات المعارف كافة» ولقد ذهب السيد 
المي 223 إل أن ناك القارقك #اترعسد »العاف والعئة سر علق 
المعارف إلى ((النقل من دون العقل عند المحدثين من استوقفتهم هذه 
القضية» لهو من غرائب الأمور التي يجب أن عاذ الله مندها))” . 

ويبدولي - بهذا التصور- أن السيّد الخمينية22, قد أدرك حجم الغربة 
التي وقع فيها المثقف الإسلامي المعاصر بسب استقباله للمؤثرات الخارجيّة 


الوافدة من الغرب بشكل مباشره أو غير مباشرء فالمؤثر المباشر جاء نتيجة 
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إغراء أدوات الحداثة للمشتغلين بحقول الفكر الإسلامي وذلك باستعالهها 
وإسقاطها عليه تما أوقعهم ذلك الأمر بالتناقض. 

ولعل أخطر قضية برزت أمام هؤلاء أو عندهم هي أنََّم نظروا للدين 
نظرة ميتافيزيقية وأيدولوجية ذات حمولة أسطورية» خارجة عن حدود 
العقلء وقام التفسير عند هؤلاء للظواهر الكونية على النظرة الماديّة الواهية. 
إن كر غك لوت اد شرف تقبية قد با حقو اسخة مين النكتر درن 
المعاصر, لكنه تعرّض للاستلاب والتغريب عن الواقع التاريخي والاجتماعي 
الذي يتصف بوصفة إسلاميّة لا يمكن تجاهلها؛ لذا بدت أفكاره غير 
منسجمة معه. ويتجل هذا التوجّه باستثار مظاهر الحداثة الغربية لا سيا 
التفكيكيّة منهاء وما جاء بعدها من مناهج أخرى كالظاهراتية وفي هذا الاتجاه 
ذهب نصر حامد أبو زيد» ومحمد عابد الجابري» وحسن حنفيء ومحمد 
أركون» وبرهان غليون وآخرون""'. 

وتتميز وجهة نظر هؤلاء المفكرين بمحاولة نزع القداسة عن الفكر 
الاباك استحابة للمؤتر الغري الحداقيءالذا تكرن دده أن السرة رفي 
السماء لا تخضع للعقل وأئَّا محمولة بحمولات أسطورية» ولقد تجرأ بععضهم 
على الوحي أو النبوّة وبالخصوص على شخصيّة الرسول الأعظم محمّد سكليه 
فحاولوا أن يضعوه بجانب المفكرين والعلاء وهم بذلك ينون إخضاعه ةلال 
إلى منطق الخطأ والصواب فلم يؤمنوا بعصمتمتقليه”"؛ ومثل هذه التصورات 
الخاطئة ليست جديدة في التفكير الإسلامي؛ فقد نقل بعض الُمسّرين عن 
عائشة ((أن يبودياً قد سحر النبي62. فأتّر به ذلك حتى يخيل إليه أنَّه 


يمعل الشيء ولا يفعله...)). 


الحقلة بين سياةق النط وأدلجة التفكير أهل البييت مثلاً © 
اقول إن تللف ته هذه مق غاولة العنقك سبال توا ولد كنان 
الفكر الإمامي المعاصر متيقظأ لردّ مثل هذه المطاعن عن الفكر الإسلامي 
السليم مُتمئّلاً بفكر الرسول والأئمّة الأطهارءئة» فللشيخ الطوسي225 رد 
هذه القصص واستدلٌ على ذلك بقوله تعالى: وَقَالٌ الظَالِمُونَ إنْ تَتَبِعُونَ إلا 
رَجْلآ مَسْحُورَا؛ الفرقان/ 8, أمّا العلامة الطباطبائي85ك فقد ذهب في: 
(الميزان في تفسير القرآن) إلى أنه لا مانع من قبول الروايات التي تفيد بأنّ 
النبي تله قد سحر ما دام المقصود أنّه أصيب بضرر السحر في بدنه لا في 
عقله'”» ويجب أن لا يختلف اثنان من المؤمنين على تنزيه النبي يله عن كل ما 
يمسه. لأنّه أكمل الناس عقلاً وأرجحهم حلاً. 
إن السيد الطباطبائي في طروحاته الفلسفيّة في تفسيره آنف الذكر 
والسيد محمّد باقر الصدرئة في معارفه الحديثة» وأفكاره التي تحمل فرادة 
المفكّر» والفيلسوف. وعالم الإجتماع» والمفشّرء ورجل الدين؛ وغيرهما من 
المجددين قد أثبتوا وهن الفكر القادم من الغرب الذي يحاول أن يلغي 
الخصوصيّة الإسلاميّة ويتجاهل هويتها المعرفية بقصدٍ أو بآخرء وربّا أثارتني 
المقارنة التي طرحها أحد الباحثين'''» بين اثنين من رموز العقل العربي 
الحديث. هما: الإمام الشهيد محمّد باقر الصدردٌئتك والدكتور نصر حامد أبو 
زيد في قضيّة نظرة كل منهم إلى النصٌ القرآني. 
وخلاصة الأمرء إن نصر حامد أبو زيد قد تحدّث عن النصّ القرآني في 
كتابه: (مفهوم النصّ''' خارج حدود القداسة التي يتّصف بها القرآن 
الكريم» ففي قوله: مثلاً: (إنّ القرآن الكريم نصّ لغويء بل كتاب العربيّة 
الأكبر وأثره الأدبي الخالد) وقوله في بيان منهج التحليل الواجب تطبيقه على 
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القرآن الكريم: (... ويمكن اعتبار منهج التحليل اللغوي هو المنهج الإنساني 
الوحيد الممكن لفهم الرسالة وفهم الإسلام)» ووصف القرآن بأنَّه: (تشكل 
في الواقع والثقافة في فترة تزيد على العشرين عاماً...)» أمّا ظاهرة الوحي فقد 
تحدث عنها في الربط بينها وبين الثقافة العربيّة الجاهليّة المرتبطة بالسحر 
والكهانة» وعلينا أن نفرق بين تناول نصر حامد أبو زيد للنصّ القرآني وبين 
تناول السيد الصدرء إذ إن اختلاف الانتماء الفكري لكل منهما قد أدلج نمط 
التفكير عندهماء فالسيد الصدر (رض) ينظر للنصٌ القرآني على أَنّه نص 
مقدّسء وأنّه كلام الله تعالى وإن (نزل بلسان عربي مبين)؛ فاللسان هنا يعني 
اللغة ولا يعني الانتماء الشخصي؛ أما نصر حامد أبو زيد؛ فإنَّه ينظر للنص 
بوضفه نعيا أدنا لفغن يفن التضوفن الأخرى | لاشرفه العاك؛ 
فالفرق واضحٌ بين تأثر القرآن الكريم بالظروف الموضوعيّة المحيطة به وبين 
فكرة مراعاته لتلك الظروفء يقول: ((إِنّنا ومنذ البداية لابدّ أن نفرق بين 
فكرة تأثر القرآن الكريم وانفعاله بالظروف الموضوعية من بيئة وغيرها بمعنى 
انطباعه بهاء وبين فكرة مراعاة القرآن هذه الظروف بقصد تأثيره فيها وتطيرها 
لصالح الدعوة؛ فإنَّ الفكرة الأول تعني بشريّة القرآن» بخلاف الفكرة الثانية 
التي تعني شيئاً من ذلك؛ لأنَّ طبيعة الموقف القرآني الذي يستهدف التغيير, 
وطبيعة الأهداف والغايات التي يرمي القرآن الكريم إلى تحقيقها قد تفرض 
هذه المراعاة))''"» والسيد الصدر في ذلك لا يخرج عن دائرة الفكر الإمامي 
الذي عالج - ى] مر بنا على لسان الإمام الصادقَمليَةِ - أهميّة العقل في ادراك 
الأشياء على مستوى تقبل النصّء فهو أي: (الصدر) يؤكّد مراعاة الخطاب 
القرآني الكريم بوصفه رامياً لهداية العقل الإنساني أوّلآه يقول ((فليس من 


الحقلج بين سياة النصرٌ وأدلجة التفكير؛ أهل البيت مثلاً © 

الضروري لكتاب هداية من هذا القبيل أن يشجب كل الوضع الذي كان 
سائداً قبله؛ لأنَّ الإنسانيّة مهما تفسد وتنحرف عن طريق الفطرة فهي لا تفسد 
كلها))”"" . 

إِذْنْ هي محنة العقل في تلقي النصٌّ في سياقه الذي جاء فيه» ولكن أي 
نصّ هو الذي يحرك العقول ويستفزها؟ النصّ الفريد الذي يمتلك صفتي 
القداسة والتفرد؛ وإذا كان النصّ مقدساً أليس من الواجب تجنب النوض في 
غماره لقداسته؟ ويأتي الجواب بالإيجاب؛ فالذي فوض العقل الإنساني أن 
يبحث في ذلك النصّ هو النصّ نفسه. لما فيه صفة الإعجاز والتحدي للقوم 
الذيه يلون نات لنت «اللخوتة شبيه: 

إذن هو سؤال حول ماهيّة النصّ وكيفيّة التعاطي معه؛ فالصراع الفكري 
- آنف الذكر- هو الذي أثاره نصّ مثل القرآن الكريم» هو ليس جديداًء فقد 
تمتد جذوره إلى أيام طه حسين ورفاقه. وهو ((صراع بين موقفين من النصّ 
وبين تصورين له أو طريقتين في التعامل معه. أي بين قراءتين: قراءة طبقاً 
لآليات العقل الغيبي الغارق في الخرافة والأسطورة؛ وهي قراءة القدماء 
والإسلاميين المعاصرين. وقراءة طبقاً لآليات العقل التاريخي الإنساني وهي 
قزاءة المحدتين من علذاننين وتتويرين))''"وواضع أن (تنضر حاتة) قد 
تبنى الخيار الثاني. 
النص هو المد خل 

يقول الدكتور علي حرب في كتابه: (نقد النضٌّ6'"': ((تقوم استراتيجيّة 
النص على جملة من الألاعيب وإجراءات يوارس الخطاب من خلاهها آليات في 
الحجب والإقصاءء. أو ني التبديل والنسخ. والننصوص سوا في ذلك وإن 
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تفاوت نصّ عن آخر في القوة والشدة» وهنا مكمن السر في النصّء أعني أنَّه 
يخفي استراتيجية ولا يفضي بكل مدلولاته؛ ولهذا فأنا أذهب إلى أنَّ قوة كلّ 
النصّ هي في حجبه وخخاتلته لا في إفصاحه وبيانه» في اشتباهه والتباسه لا في 
أحكامه أو إحكامه. في تباينه واختلافه لا في وحدته وتجانسه» من هنا يقوم 
التعامل مع النصّ على كشف المحجوب. أي على كشف الأوراق المستورة أو 
المستندات السريّة» فا يحجبه القول ويشكل في الوقت نفسه شرط إمكانه أو 
بداهته المتحجبة» هو الذي يجعل القراءة الكاشفة تمكنة» وكل) ازداد الحجب 
أؤقاة إتكان الكققى وتر عف اسع الاك القدراءة)) مسن حمية ابرع اقتل 
النصوص من حيث كونها تشكلات خطابية» فتحليل الخطاب المدواري 
خلفها قد يكشف أنَّبا أي: (النصوص إلى تباين هوياتهاء وانتماءاتها الفكرية 
تستخدم آليات الخداع أو الحجب من خلال تقنيات الخطاب نفسه كالمجاز 
مثلاء وما يندرج تحته من آليات بلاغيّة أختري. وحتى النصوص الفلسفية 
التي تروم الإقناع والحجاج لا تخلو من ذلك التوججه. وطبعاً هذا الأمر لا 
يمكن أن يلغي تمايز الثتقافات واختلافها وتباعد العصور التأريخية» وبالمقابل 
يصعب وضع الحواجز بين الميادين التي ولدت في رحمها النصوص. 
فالنصوص قد لا تكون كا نريد لها أن تكونء بل لها مخاتلتهاء فهي عصيّة على 
التحديد والتأطير والتصنيف. قد تنصهر في نصّ واحد لغات وخطابات لا 
عد لها ولا حصر. وقد تتداخل فيه أزمنة وعصور وثقافات متباعدة””". 

لقد أثار العقل العربي المعاصر جدلاً واسعاً مع بعضه قد يخلو في بععض 
الأحيان من صفة ا حوار؛ فالجدل الذي أثاره مشروع: حسن حنفي في كتابه: 
(من العقيدة إلى الشورة) الصادر عام 1984١م,‏ ومحمّد أركون في كتاباته 


الحقلؤ ين سياة النط وأدلجة التفكين أههل البيت مثلاً © 
الفكرية التي حاول فيها أعادت إنتاج الخطاب الإسلامي ومحمّد عابد 
الجابري في كتابه الشهير: نقد العقل العربيء بأجزائه الثلاثة؛ تح جلال صادق 
العظم في كتابه (دفاعاً عن الماديّة والتاريخ) وغير هؤلاء» هو جدلٌ يبحث في 
كينونة النصوص وموقف العقل منهاء والواقع يشير إلى أنَّ هؤلاء. لاسيّا 
أركون والجابري قد نظرا إلى الفلسفة التي أنتجها العقل العربي بمنظار 
أرسطوء أو بمنظار ديكارت»ء أو من خلال عقلانيّة علمية صرفة» فقد حكموا 
على النتاج الصوفي مثلاً أنه غير عقلاني ولم يتحرروا من الأحكام المسبقة» 
وربّما تأثروا بالفكر اليوناني أو الغربي في ذلك. ولو أَنََم تحرروا من ذلك 
لوجدوا اللامعقول معقولاً؛ ولتعرّفوا على ماهيّة العقل العربي فلا يجب أن 
نحاكم العقل العربي من خلال عقلانيّة الآخرين كاليونان أو الغرب بل علينا 
أن ننظر إلى التجربة الفكريّة عندناء ومن خلالها نحاكم العقل العربي ونتعرف 
عن عق ""توطيها لالأرويد ان حساك ع لك و يري تعر يوا 
للمحاكمة الفكريّة ما يكفي ويغني عن القول'" . 
فكر اهل البيت8: مثالاً 
لقد أجهد النقاد المعاصرون من أمثال حمّد عابد الجابري» ونصر حامد 
أبو زيد البحث في الفكر الإسلامي وتقديم فكرة تكاد تكون مشوهة عن 
العقل العربي وطرائق اشتغاله؛ ولقد تصدّت بعض الأقلام الزكيّة للدفاع عنه 
والوقوف بوجه ذلك التطرّف الفكري الذي لم يفتأ أن يذكر الفكر الإمامي 
بالق اتعتانا أو القصون اجانا اتتري :ونا كان النقاش والحوار مع هؤلاء 
أساسه قضيّة العقل وأثرها في التراث الفكري الإسلامي عموماً والفكري 
الشيعي بشكلٍ خاصٌ من خلال تقديمهم بعض النصوص القرآنيّة في شأن 
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© الدكتور عبد الحسن علل مجلجها 
العقل وحضوره في بناء أسس المعتقد الديني الإمامي؛ وليس هناك مثيل في 
الفرق الإسلاميّة الأخرى ما نجده في الفكر الامامي المعاصر الذي هو تحجسيد 
حي لفكر أئمة أهل البِيتَاة» فقد طرح العلامة حمّد بن يعقوب الكليني 
(ت7794ه) في موسوعته الحديثيّة (الأصول في الكافي)؛ وهي أشهر 
الموسوعات عند الإماميّة؛ فقد طرح كتاب: (العقل والجهل). الذي يتضمن 
أربعة وثلاثين حديثاً في قيمة العقلء وأثره في تأسيس المعرفة الإنسانيّة 
واستدل بأقوال الأئمّةظله' “لاوطا ابر لوي الود اسار في أكثر من 
و ا ون سروه و هلكو المبين اح وا نوين 
ترَى الْعِيُونُلَمْ تبْلُْهُ الْعْقُولُ بتَحْدِيدٍ فَيَكُونَ مُسَبّها وم تَمَعْ عَلَيْهِ الأَوْمَامُ بتَفْدِيرٍ 
فَيَكُونَ مُمَتَلًا...0*". فالعقل أحد وسائل التدبّر والتفكّر في كل شيء حتّى في 
بيان صفة الخالق تعالى» لكنه أي: العقل إذا تمكن أن يدرك الأشياء با أودعه 
لله تعالى فيه من أسرار؛ فَإنه عسن إدراك صفات الخالق ربّها يكون عاجراً. 
وقوله شي : «قَلَسْنَا تَعْلَمْ كُنْهَ عَطمَتِكَ إلا أَنَا تعْلَمُ أَنّكَ عن قم يوم لا تأ حك سن 
ولا نوم لم يدت إلَنِكَ نكر ولَمْ يُدْرِكُكَ بَصَرٌ أَدْركتَ الْأَنْصَارَ وأخْصَيْتَ الْأَعْمَالَ 


وأَخَدْتَ بِالتَوَاصِي والْأَقْدَامٍ وما الَّذِي نَرَى مِنْ خَلْقِكَ ونَعْجَبٌ لَهُ مِنْ قُدْرَتِكَ ونَصِهُ 


م 


مِنْ عَظِيمِ سُلْظَانِكَ وما تَعَيِّبَ عَنّا ِنْهُ وفَصْرَتْ أَنْصَارْنَا عَنْهُ وانَْهَتْ عُقُولَتَا دُونَهُ 
وحَالَثْ سُُورُ الْغِيُوبٍ بَيْنَنَا ته أَعْظَمْ. ..)!:" 

لم ينته العقل على أهميته إلى أدراك حقيقة حقيقة ما تغيب من قدرة الله تعاللى عن 
لتاب ريو الل رس مهور ا اقزر تمه اتلد إرالاقدر كد تعن 
فإذا للعقل الحق في تدبر صفات الخالق العظيم فحري به أن يتدبّر مادونه؛ 
فقد قالش : «فَسْبْحَانَ الذي بَهَرَ لْعُقُولَ عَنْ وَضْفِ خَلْقِ جَلَاه لِلْيُونٍ...»''". 


الحقلق ين سياق النط وأدلجة التفكير؛ أها البيت مثلاً © 
ويرك الإمام مشي مكامن العقول في التفكّر بوحدانيّة الخالق وعظمته, وأنّه لا 
يضاهيه. أو يشاركه في ذلك أحدٌّء وهذه مسألة شغلت فكر الإمام مكل ؛ لكثرة 
المخالفين في ذلك أو المتردّدين؛ كان ذلك لإثبات أن الصانع أو الخالق الواحد 
ومطلق المعارف الأخرى هي حقٌ مطلق للعقول كما أشار إلى ذلك الإمام 
الخميني (رض)؛ ففي قوله مل ما يدل على ذلك: «ولَيْسَ فَْنَاءٌ الدَنْيَا بَعْدَ 
انْتدَاعِهَا بأَعْجَبَ مِنِْذْمَائَْا واخْترَاعِهَا وكَيْفٌ ولو اجْتَمَعَ جمِيعُ حَيَوَانهَا مِنْ ظَيْرهَا 
وبهَائِِهَا وما كن مِنْ مُرَاحِهَا وسَائِهَا وأَضْنَافِ أَشْبَاحِهَا وَجْنَاسِهَا ومُتَبَلَدَةِ أمَيهَا 
أَكْيَاسِهًا عل إِحْدَاثِ بَعُوضَةٍ مَا فَدَرَتْ عَلَ إِخْدَائِهَا ولّا عَرَقَتْ كيف السَّبِيلُ إل 
إِيجَادِهَا ولَتَحَيرتْ عُقُولْهَا في عِلْمِ ذّلِكَ وتَاهَتْ وعَجَرَتْ قُوَاهَا وتَتَامَت)''" . 
وينبغي أن تكون العقول متيقظة؛ لتلقف الحقائق والمعارف. وأخطر ما تمر 
به هو سباتهاء ويعدٌ الإمام أمير المؤمنينءاكةِ ذلك خطراً كبيراً على الإنسان 
يستحق الاستعادة؛ إذ يقول: ( تَعُودُ باللّه مِنْ سبّات الْعَقْلٍ وشبْح الرّكلِي'""؛ فخمول 
العقل يساوي في خطره قبح الوقوع بالخطأ الفاحشء هذه المنظومة المعرفيّة التي 
أقام الإمام شل ادها على أساس عقلي نجدها لامعة في فكر الأئمّة 
المعصومينء اعفن كالإمام الباقر» والإمام الصادقء. والإمام الكاظم. والإمام 
الرضاء والإمام علي الحاديءإئة ؛ ففي أحاديث أهل البيت+8ة: ما يصرّح بأنَّ 
العقل هو الحجة المطلقة والدائمة على الخلق حتى بعد مجيء الرسالات وبعث 
الأنبياء؛ يقول الرسول الأعظمتقته في شأن العقل وأهميّته: «مَاقَسَم الله 
َِاَِيئًأصلَ من اْعَْلٍ دوم الحا أَْصَلْ مِنْ سَهَرِالْجايِلٍ وار الْعَاقِلٍ 
أفْضَلُ مِنْ صَوْم الْجَاهِلٍ وإقَامَهُالْحَاقِلٍ أَفْضَلُ مِنْ شُخُوصٍ الجَاِلٍ ولا بَعَتَ الله 
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© الدكتور عبد الحسن: علل مجلجا 


وقالسللفّه : «إذا بَلَقَكُمْ عَنْ رَجْلِ حُسْنُ حَالِهِ فَانظرُوا في حُسْنٍ عَفْيِهِ قَإِنَّمَا 


كم )6 


يجَارَّى بِعَمَلِه) 


- - 
8 
ا م 922ل لس 


ثُمَ قَالَ لَهُ أذيز فَأَدبَرَ ّم قَالَ لَهُ وعِرَّتيِ وَجَلَاِي مَا خَلَهْتُ خَلْقا هْوَأَحَبٌ إن مِنْك”" 
وللإمام موسى الكاظم شف رسالة خاصّة في بيان صفة العقل يطلق عليها 
(الوصيّة الذهبيّة)» صرّح فيها الإمام بفضل العقل على سائر الأشياء 
الخو أمّا الإمام علي الحادي اشلْةِ فقداستخدم العمل ودوره في إثبات 
حجيته على خلق الله وأحقيّته بالإمامة» وفي المسألة التي جرت بين العالم 
الشيعي اللغوي (ابن السكيت -50 ١‏ ه والإمام علي الحادي شل بتتحريض 
من المتوكل العباسي بقصد احراج الإمام أمام الحاضرين): «قَالَ الْمُتَوَلُ لابن 


و 


السَّكيتٍ اسْأَلْ ابْنَ الرّضَا مَسْأَلَةٌ عَوْضَاءَ بحَضْرَتِ فَسَأَلهُ فَمَالَ لِمَ بَعَتَ اللّهُ مُوسَى 


وقال الإمام الباقرِءكل : «لَمّا خَلَقَ اللّهُ الْعَفْلَ اسْتَنْطَقَهُ ثُمَّ قَالَ لَه 


ال لعَضًا وَيَعَتَ عِيسَى بِإِبرَاءِ الأَكْمَه وَالْأَبْرَصِ وَإِحْيّاءِ الْمَوْقَ وَيَعَتَ مُحَمّداً ِالْقَرْآنِ 
وَالسَيْف فَقَالَ أَبُو الْحَسَنِ كَل بَعَتَ اللّهُ مُوسَى بالْعَضًا وَاليَدِ الَْيْضَاءِ في زَّمَانٍ الْعَالِبُ 
عَلَ أَهْلِهِ السَّحْرُ فَأَنَاهُمْ مِنْ ذَلِكَ مَا قَهَرَ سِحْرَهُمْ وَيَهَرَهُمْ وَأَنْبَتَ الحجَّةَ عَلَيْهِمْ وَبَعَتَ 
عِيسَى بإِبْرَاءِ الأَكْمَهِ وَالأَبْرَصٍ وَإِحْيّاءٍ الْمَوْنَ بِإِذْنِ اللَّهِ في رَّمَانِ الْعَاِِبٌ عَلَ أَهْلِهِ 
الطب فَأَنَاهُمْ مِنْ إِبْرَاءِ الأَكُمَهِ وَالأَبْرَصٍ وَإِحَْاءٍ الْمَوْنَ بِإِذْنِ الله فَمَمَرَهُمْ وَبَهَرَهُمْ 
وَبَعَتَ ُحَمّداً ِالْقُرْآنِ وَالسَيْفِ في زَّمَانِ الْعَالِبٌ عَلَ أَهْلِهِ السَيْفُ وَالشّعْرُ فَأَنَاهُمْ مِنَ 
القَرَآنٍ الزَّاهِرٍ وَالسِيف القَاهِرِ مَا بَهَرَ بِهِ شعرهم وَفَهِرَ سَيِفَهِمْ وَآنْبَتَ الجة عَليهمْ 
قَمَالَابْنُ السَّكْيتٍ فَمَا الحُجَّةٌ الْآنَفَالَ الْعَمْلُ يُعْرَفُ به الْكَذِبُ عَلَ الله 
ف 3 0 


إِنَّ المنهج العقلي عند أئمّة أهل البيتءائ: في الاستدلال على وجود 


الحقلة بين سياة النط وأدلحجة التفكين أهل الييت مثلاً © 
الخالق تعالى امتد إلى قضايا جر ى في الفكر الإمامي مثل: إثبات الإمامة 
والعصمة, ولقد أثار القرآن الكريم بوصفه نضّآ أقول عنه: (قرآنيَاً) لا لغويًاً 
ولا أدبيّاً ىا ذهب إلى ذلك الباحثون؛ حتى أحافظ على قدسيّة النصّ القرآني» 
حواراً نشيطاً من الباحثين العرب المعاصرين تمن أشرنا إليهم في صدر 
البحث. ولم يكن الفكر الإمامي عاجزاً في الرد على كثير من شبهاتهم؛ والقرآن 
بوصفه نضا دينياً أو خطاباً دينياً وتشريعيًاً لابدٌ أن يستخدم أنماطاً من الخطاب 
الذي يستلزم تفسيراً وتأويلاً. 
ولا غرابة أن يواجه دارسو النصّ القرآني نمطين أو ثنائيتين في الفكر 
الديني» وهي ثنائيّة تتألف من عالمين: أحدهماء الوجود الخارجي با ينماز من 
محدودية» وجماليات حسية» وثانيها: الوجود المطلق بم له من مواصفات 
جليلة مطلقة غير محسوسة؛ وإذ تؤسس النصوص بهدي من رؤية العالم» فلا 
ا ع و ا و 
يتتمي للوجود المباشر ويصبح دالا ينفتح عليه مباشرة؛ أمّا ثانيهماء فينتمي إلى 
عالم غير عالم الذات المتلقية؛ إذ تكون للمرسل هوية لا يمتلكها مرسل النصّ 
غير المقدّس من جهة؛ | سيغدو هذا النصّ دالا ينفتح على مدلول مطلق 
ومن ثم تل مواصفات القداسة أو الجلال محل مواصفات الحمسيّة أو الألفة 
أو الجهال» ولعل ما يميز النصّ المقدّس من غيره. هو أنَّه يكتنز عالمين» هما 
عم الزافة ووه 1 ارق ار لمارا نارول ساروا اين ل 
عالمان حقيقيان» وما عالم الشخصية أو عالم الخطاب سوى انفتاح على ذلك 
العالم أو شاهد عليه؛ أما النصّ غير المقدس. فإنّهِ يكتنز عالمين واقعين أحدهما 
العالم الواقعي الذي يمثل مرجعيّة الخطابء وآخرهما تخيل ذلك الواقع 


كدر امات دعطصرة- الددتد الآرل.- المنة الأرلني 
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© الدكتور عبد الحسن علؤ مجلها 
وتحويله من صورته الخام إلى صورة جديدة. وحين تكون ثّمّة قراءة مؤولة 
تخرج بالنصٌ القرآنٍ من سياقات ال حقيقة إلى سياقات المجاز الذي يتوسع في 
استبصار ذلك النصٌّء فإِنّا ستنحصر في التوسع في فهم ذلك النصّء 
والحرص على الاستنباط على وفق آليات ثابتة تحدٌ من جموح الذات المتلقية 
الحرة وتعيدها إلى ملامح النصّ الديني المتمئلة ب: (القداسة؛ والحقيقة, 
اللي 

يمكق القول:إن أقن لبك كو هرو إن التتى القكر ان الظرة ينا 
قداسة وفرادة في آن واحد بوصفهم المتلقي الذي يحمل فرادة في فهم ذلك 
الخطاب المقدّس؛ وبذلك قدموا خطاباً متكاملاً أشس للبحث على مستوى 
النصّ القرآني» كان ذلك الخطاب امتداداً شرعيّاً لخطاب الوحي والنبوة» 
وصار التواصل بين الخطابين (خطاب الوحي والنبوة) وخطابهم متكاملا 
وهو خطاب يؤسّس لطبيعة العلاقة ما بين النبوة والوحي من جهة. والعقل 
من جهة ثانية على عكس ما ذهب إليه المحدثون ومن قبلهم القدامى في محاولة 
لفك عرى التواشيح ما بين الاثنين ىا فعل (الجابري ونصر حامد أبو زيد 
وأمثالهم|)؛ فأوقع هؤلاء العقل وما يدرس من خطاب بين محنة النص وسياقه 
وبين تفكير مؤدلج سلفاً أو محكوم برؤى الآخرين» وإذا كان النصّ القرآني 
محكوماً في نزوله بالوحي. فإنَّ الوحي يسهم في تنشيط حركة العقل وتفعيلها 
ولايحجبه عن التفكير أو التدبّر» ويهارس مهمّته في استثارة العقول والتواصل 
معها من خلال الوصول عن الحقيقة التي يشتركان معاً في البحث عنهاء وني 
قول أمير المؤمنينَءائيّةِ لدليل آخر على إيجابية العلاقة بين العقل ومعطيات 
النصٌ القرآني» يقول: 5-7 فِيهمْ رُسلَهُ وَوَائَرَإِلَيْهِمْ با ا مِيتَاقَ 


الحقلظ دين سياق النص وأدلجة التفكين. أهل البيت مثلاً © 


فِظرَتِهِ وَيُذَكَرُوهُمْ مَنْسِيَ نِعُمَتِهِ وَيَحْتَجوا عَلَيْهِمْ بِالتَبْلِيغْ وَيُثِيرُوا لَهُمْ دَفَائْنَ 
الْعُقُولي". وثماله دلالته المهمّة في هذا الباب أن أهل البيتء قاد لم يكونوا 
يرون أن للقرآن تفسيراً وتأويلاً متجددين في كل عصر وزمان (فحسب»» بل 
كانوا يرون أن له آفاقاً متعدّدة في الزمن الواحد, وأن كل إنسان يعي من هذه 
الآفاق ما يناسب سعة فكره؛ فقد روي عن الإمام الباقر كك : «سَأَلْتُ أبَا 
جَعْفَرِِكَيْةٍ عَنْ شَيْءِ م مِنَ الكَفسِيرٍ قَأَجَابِي ثم سَألعُهُ عَنْهُنَانِيَة فَأَجَابي يجَوَابٍ آخَرَ 
دي وي يا ع و ب 
ولب واو سبرب سنتهي 4 

عُقُولٍ الرّجَالٍ مِنْ تَفْسِيرٍ الْقُرْآنِ إِنَّ اليه يَحُونُ أَوَلهَا في شَيْءِ ها في 7 


6 و (6م 


وراب 


حا 


شراعات دعا 


صرة- العدصد الأرَل- الميد الجر 8 


»مل 
حار 
م 


العا 


]كج جر سجر سم لوم رت اع 


فاع 


© الدكتور عبد الحسن عللا مهلها 
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.١9495 مفهوم النصّء د. نصّر حامد أبو زيد: 9. ط؛. بيروت»‎ )١( 

١78/4 ط”. دار الكتب الإسلاميّة طهران.‎ 74 :١ الأصول من الكانيء الكليني‎ )١( 
ه.‎ 

(9) م. ن:118. 

(4) دراسات نقدية في الفكر العربي المعاصر. كامل الهاشمي. مؤسسة أم القرى للنشر: 
ط11501١هه.‏ 

(6) ينظر: الآداب المعنوية للصلاة» روح الله الخميني. ط1ء دمشق. 1985: .7٠١‏ 

(5) ينظر: مؤثرات فكرية في اشتغالات نصر حامد أبو زيد. (بحث)؛ حسن الكعبيء مجلة 
المنهج. العدد: 5 77*-1717:16-١‏ السنة 15717 ه. 

(0) المصدر السابق. 

(4) ينظر: تفصيل هذه الروايات والردود عليها في (دراسات نقدية معاصرة ...). كامل 
اهاشمي. مصدر سابق: 6" وما بعدها. 

(9) ينظر: تفاصيل ذلك في: (مقارنة بين منهج نصّر حامد أبو زيد والشهيد الصدر في 
دراسة القران الكريم. بحث). علي حسن فرجء مجلة المنهج. (مصدر سابق): 47- 
0 

.171017١ 0111/ ينظر: مفهوم النص (مصدر سابق): 4 5 7 75 9ه لات‎ )0٠١( 

)١١(‏ المدرسة القرانيّة» محمّد باقر الصدر. مركز الأبحاث والدراسات التخصيصية. 
للشهيد الصدر. ط١1. 1١57١‏ ه:7051. 

"5٠ م.ن:‎ )١١( 


(17) الخطاب الدينىء رؤية نقدية» د. نضّر جامد أبو زيد. دار المتتخب: 8. 


الحقلة بين سياة النص وأدلجة التفكير؛ أهل البيت مثلاً © 


(14) نقد النصء علي حرب. المركز الثقافي العربي»ء ط:.» الرباط. .594:7٠٠١0‏ 

(16) الممنوع والممتنع» د. عبلي حرب. المركز الثقافي العربي» الرباط ط0. :٠١٠١8‏ 6/. 

(1) نقد النص (مصدر سابق): 9. 

(17) ينظر تفاصيل ذلك في كتابات علي حرب: نقد النصّء نقد الحقيقة» الممنوع والممتنع. 
وكامل الحاشمي في: دراسات نقدية في الفكر العربي المعاصر. 

(16) ينظر: (دراسات نقدية في الفكر العربي...)» مصدر سابق: 6٠١‏ وما بعدها. 

(14) نبج البلاغة» أمير المؤمنين علي بن أبي طالبء تعليق صفاء خلوصي. دار ال هجرة. 
١71/‏ ها اط" : 73160. 

.751/6 م.ن:‎ )٠١( 

(1) م.ن: 59759. 

.5"41 م.ن:‎ )1١0( 

(59) م. ن: 559. 

(14) الأصول من الكافي (مصدر سابق) .17-١57 :١‏ 

.15:1١ن.م‎ )56( 

.٠١:١ن.م‎ )56( 

(90) م. ن 50-1784:1. 

(14) التأويل وقراءة النصّء د. سرحان جفاتء ط .١‏ دار الينابيع» -١1١:70٠١‏ 
١7‏ . 

(19) الأصول من الكافي :١‏ 9؟. 

(0) دراسات نقدية في الفكر العربي المعاصر(مصدر سابق): 5 ١7‏ . 


شراعات دعاصرة- العدد الأرَل- المنة الأرلي 


4ل 


:زع 


1 عاورتضيصت انوه-لت لطم تو لاا[ أمعزومامع2! زه امتعاددم | نجه اعها عرزا جرع ء ع0 أكعدرنالا جه 


5 35 ,72]61025ع2عع عط 072 15عطم1050لطم 01 75ععلصاطا ]2205 ألناه عأعنماد 
05 101 ]25811111611 11213107 1212111516 
لمث 0116111201219 15 120ل عغطا 01 غطع1ام عطا كامءوء: مع 2150 غ1 
0ك 2025]820نا لاالقناعة1اعاد! 255012660 15 لعضمتنا أطعتامط) 
1 اناا ,(طتدعل 5ع32) 111226102لاكء عا 15 111226102/الاء مدلأملاوظ امعاعمة عطا 
طوعذثظ عغط1 ,(لصطاط عطا) 1122:02الالء عاعع:0) 01 11226105اللت عط 15 


.()غع]) 011711122161015 


شراماق معاصرة- العدد الأرَل- المنة الأرلي 


كج وس سكي سم و اع 


4ل 
امف 


زع 


جهه ادطامطا! ذال «سودكعموظ ال لط4 .١0ا‏ لامر 


0 آياع1١011© ١117©‏ أ3110 أجزع1 عا درعع بيطعط 0د ا/ 
11110 /دء 1 وه6ام0ع0 | 


لع أام 11 31-83[1 اام 


[» !ع ١!‏ :آل درودده8 41 4850 .72 .قمر 


1472417147 ل تأ تهء و1 





أا 010 06120251261228 11 1014 01132]6م1222 32 لقا عط 5ع 1مناءعء0 
562131 112 11011811 312لقتلط طأغأانةا 25501260 عع 895 ]1 مهقح 11110140م 
2ع 01 1161ع5 11510115اع1 عغطا عقعط ,131لا3111م 11 أطعنامط) كناماع 1آعء1 210 
طناط عطا 15 كلط1 :101120 15 غ1 علاع7ع/7 ع لاعلقاطا لمقتتتاط 11 ع01132م110 
15 عط م1210 ]201 تلتق )1 35 بلاأعقوعو5ع1 قلطا 01 5لطعمع0 طعتط/38 ,عنم 
30 لطقاح عط 01 م01 عطا امعسع لاد 2 م1 * اتتو21-8 أطخ أنا0مط2 0ع021212م2 
:11285 150 101011165 3562 ولط ا اأعتدعوع؟ طأعنا0ط )الى .أع2م10! 115 

طوتث 021102201319 18 لصطامط عطا 01 عع2ةةتممططا عطا عع5 :11151 
125185 5وتعطء21ه165 وعم 01 202161720121165 كلط لاط أطعنامطا 
ذآلث تمتقدص]آ عغطأا ع012ناآعطا ركمه151/ا عوعطا ما لمممدع؟ م1 :لممعه5 ع1 
ادعاع010»ع10 عطا صا لصتم عط 01 أعومصط!ا عط أنامطد أغطعتامط “ا 0مع1م200 


أقطأ كمملء تتاوع2 ععطأه 04 عأمو1غتناه لدععط1! عطا 01 غطعن! ما أطعنامطا عتلصداد] 


بزكلةاى أمعامه 1 ل :7رد|ك] عجمرءط نوا أأهادء 7 حأه :4 11 /[0 01771611071 ©7177 جهه 


رماع تاء؟ عكناوعء5 :2021520 /ا2ة 01 10502261012 عط ض1 نتتةأناط 1ع )01]22م112 لج 
لصة ععلع1اممعا ع1ط2ن21/ تعاممء 10 عالاططاصمهء ذ5ع1ماعم 1م 220 5ووصتطعدء) 
0112210110 عط طعطا 320 11556 1019100121 عط 012 كتاء6م06)]مع5]1 
لصح زع8 52052 ع5 7111 ]1 ماعطا ده اماع ناع؟ 01 عع2عن !كص عطا أقطا ,لا[0جمعه5 
0 1126 01 تطع 1061م 01515[ عطا 01 أوع؟ عغطا مقطا وعمععل 

320 ك5عقنطآأنكء 5ع أقطا 70105 تعطعتدعوع؟ عغطا 5ع اأعممء وعط لحم 
طوعذ 01 عتلأعنتاد عط 12 5618 أع2م112 صة 220 2م1ع1اء؟ 10 12160ء؟ 5تعطاه 
01 1285طع2ع1 ع8 أناط رلقناعع1[عأاط1 قلط 320 لقتلم كلط 10آناط 0م ناعاء50 
01 طؤ5ا/تاء1 01 ما تعطاعط< ,عع1201140 ,1315 320 كمم1عناء: عدعطا 
عطا ده 0ع565]07 5ه 1181005[ع تعطاه عط 01 يعطاه لاضة 02 مملأكمتطت 
02 عط 01 الاأعتامطا عط 01 عع20ناه1 لم أمعل1وع2م كعاع10ط لام مقصصيط 
-2011 غطا 012 182013266 01 5اع0م عطا 01 /[32ن1 أقطا لطباه؟ معنا 50 ,600 
01 111226102قنا 01 1062 عط 5210 عنتقط /321 ]وطن 220 ج0235ال ,كماع ناء 
5 220 20001026 عطا 210 تطمناعء 7تتاوع؟ عطا مز علء زاعط لصمة ,عم تحتل عط 
105 لاالداععم5ه ر5عط1ها طدعة عطا 01 كده5 عط 01 لمهم 101 معاء: أمم 0ل 
5 271815011285 08 206 عقلء )1 باأزعوعل عط 2ه أموعط عط غ2 ع2 أهطا 


.025 ) عط 220 1010325 عطا 200 دأومعء2 ,12أمأوولاطى ععطأه له 


شرامات دعا 


سرة- العدت الرَل- المنة الأرلي 


تير وس سكج ممم ورم 55ج 


8 


©هه اناامه كه( عوطط4 اءل4 .10 


1 10عط ب[)أ/ ١111112‏ 8260 111 01 10111131101 1/16 
1ت 


لاأهلاا؟ ا2عأم10 ثم 


121٠. 4061 ووةا]4‎ (١| »كي‎ 


31472277141 تأ هدوع 1 





ه 15 عتعطا ععطا5 ,ععد1م 01 2102 اأطعوع1مع1 ع28ئطا ععدام عط1 
65 © 21001165 أقطا عع12م عطا 310 مهحط رععتتاعط ممرتطاكمه10داء] 
15 25232 علطا 2 /تامطد 10 طعتتوءوعء1 5لطا عطتقه 32210 ,1025كنا!!1 حلط 220 
3120© لاعطا 320 ,تغط 0م216 جهمهء5 ع5 201 صنق ]1 رأتتعوع0 اأذتقط الاع تدده 1 كتمع 
60 (قآط 02 5ع1[ع5 هطللا م5011 ع3 طعتلطلا ,5أ015ز عطا 02 مواد 0) 
:10110375 35 عطا 15 طأعلطنا رععلع]1 نزام[ 

5 001117110111626 10 /72 2 15 أعلاط/ا ,عع تناع طة! عاطدعذ عطا :151] 
.61105 2110 

و15 01 101161102 عط 15 طعتطلا ,رهطا عطا لطنة وععع54 :20م0ع5 
هاتاكطلوء2 مقتطوعة عط 1ه اماع50 ءبع 01 متتوعط عطأا م1 2262] عط ععماد 
. عكقط ما علط أمم 00 5تعطأه أقطتا عمال ناعمة5 20 أععمدع1 01 ععهم؟5 


5ع 100861 ه512 :ةالاممتدء توتطوعة عطا ما كمماعنتاء؟ :لعلط 1 


اك ييررمرجيز عر[ إن عبذاءعحرج هم عدا ««رص::! كدج اطاممم أمعتهمامعامة عبامى عذلماء 7ج علتن بجما :10 >> 
. ا تطاوتاء لقاع عطا 1ه ععد1 عطا ده طاتمدء مه 500) 01 5501عع5116 
5 05 12186 0811]106© /[ع011152[ كلطا صا 0ه55ع2005 2150 10] 
2 101125 220 ,»ا كلاقتنالا أعطممع 0غ 21117 01 1055 0021015102 :ع0128نااع12 
لش أدعمم2 01 101125 320 ,' 1220تقطتكل8ة أعطممءط 000 01 دم1ذا/؟ 


.1111182 عالقماع؟ 0غ عأهمد 1ه ععقطة عطا عاطناهل م1 بضطع ارام 


تنراماتك دعاحر 


5 


- العدت الأوّل- السنة الأرلنني 


ل 


[الساكة الحفصن د 


اكد دز فيد 


> 
ح< 


[كع] 


جه االامدءىكه 8 ودطط4 اأءل4 .+( 


ا12 100 0ع0! عأ 50 عي ذا هاعمرع)١١أ‏ بررهاعد 0 | 
00075 


17 |1 071 ع بالاععمو5اعم ١16‏ 7رمرع 


أطهندهل-له منطه 2-اناكة م اوداك .121 « ودود ء نمآ 4551512711 


351477117141 تأ هءدوه]1 





320 3128أناعقاء أقطا 5علاذ15 عطا 01 ,ع/ا1أهاءع1م1211 طوده ع1ا55[ 
0 115 2201 ,/121137امع22 طوعم عطا عمامعمه0 2112 م0 امع 26 0ع /7اععع1] 
01 1121197م1أألامط عطا راأءاعا ع01وىنانلم) عط 01 21102اع1م7عاص1 عط 07205 
عطا 01 12206 علاأمعطاناج 15 ر,5عع501115ع7 320 2102اأء7ماعاما 01 الوب 
بللاعغط 01 عنزهد 01 اأعع1 عطا 11ناأد مقط ,عائاعة] 01 لصها عطا مه 15 ععاع1م1ء 121 
لمة ., لمع 100101288 ,كةاألطاد و5ع25علا عط 18 لاإالو1اععمدء 
“ 5151021126 كأعطم0:م عطا لضه ,00©) 0 لعأناط )د لاكلطام:0120ممقطامة 
601 
لضة نكاد عط عصاغطع1! 01 علعه! عطا 60 لعامعدع1م 235 لاعتوعوع: عطل 
01 120120126102 عط 5ه [اعء'ة 25 320 ,)1 101 00128 رأقطا 0م1أمععمعم عطا 
لمة ققد وعءتاعط لطة ,تحط 042 د5عقوط [0122اتقطعط لصضة [121ئ2ع12 


عط عط ما إلإااععامعءم اع700 عط 01 ذناء10 عطا 10 مككامل )1 ع5161212612لإ5 


عع1:هتلء أوأء50 «ا برع 7121100010 1ه 0117 جهه 


500167 عمق تققطء 10 قهع0 كا عط لاط 1560 2526325 320 7/2(/5 ع6ط[) ع35 :عع ققطاء 
15 1أع1]5 عأملاء صق طعتلط/ةا 0ت ,ومتلع854 ل0مه دعععء854 ع تله ا5]-ء1م 11 
50121 12 عع ضقطء 0011531112 1152121285 01 101202141055 عغطا ف تعتعطاعا5م 
. 21/101طع6 

2128 أقكنالآنكء 320 50121 عاع3أو06 صوعما عطا مكلذ :معط 20م 
15 17/1112261082ه 12211221665آلاء 320 ... 17/1112214101© 221ق[5]-طوعمخ عطا ع2102نال 
16201217 195 2160ع0ععع111نا 

2207 71/111 عط 50 ,ع110) عطا غ2 1711122610925 3122لقلتط 01 115160137 111211لالآ 
ع 01126105231 32 /إ5©16261116211 320 01162610221179 1021 معتااط 2 ألا 
0 75اع116125 012لا غ1 عع[2ا 1216) 10665565م 5012112241012 عطا 10تنااع 10 
عطا ه12 عع مأضعط أقتتطآانكء 01 2ع251قع) عغط) طعنامعطا كأاطعء ع108ل1اناط 
قتطا ج1عغ121 عغطا 10 تعصمم1 عطا 01 720005ع2جعع عط ومع تاعط 13 متام 


01110111117© 70511122 عط 12 1025ناتاكص1 50121 كنامعة/؟ عطا 35 710655 


(نراعاتق دعاحرة- العدد الأول - المنة الأرلني 


لم كير جم تج هم جد 1 


4 


لع 


هه «ءطمل نومك (ماود 2١‏ .م م 


1311© /3أ©50 ١١آ‏ [© 11111700010 م أدروىن 0 


هل 4[:1721 »كا أواود .72 بطر مم 


:314717417167 «أع "هع ده 1 





و2328 50121 01 1320031125 عطا 01 مه ا1أمع)ج عغطا د5عاصناءعه لماط 
01 1062117 ع1تلطدا5] عطا أقطا ع12ذدع]5 ,30كنا0) عط لإ 0ع1م200 15 اعتطنت 
101] عطا 220 5626121 15 أققط عتطتدز[15] له طوعخث 01 1]165صتاصصطمء عطا 
أع2012<ء ع8 2025102 10 0م26 /2]1(9ع1118 ,2211111121 12 121110118 ,لإتاع1اء50 
:10 رو /ا1أع00[6 طع21ء165 220 ,/2111ع106 قلطا طاعلطننا مممنا 

50131 12 /ا171/2 01015321) عطا 01 1212121285ع20نا عط 01 المعصوع نواد. 1 
1 عطا ممعن) عط نا6 مومعل 50121 ,رطمهدماتطم طعنتامعطا عع مفطء 
. 01111111111137© 

10211 أمتتطلنء 01 عدوطعاءعةط عطا كصدره؟ مماع ناع؟ أقطا أمعراع)5)2. 2 
2 10112065 عط 0128ناآع12 ,1615 لامتطامك عط ما أمعصممهاء/7ء0 50121 220 
.2311 50181 2 15 )1 35 [أء/171 25 12ع]5لا5 ٠2111‏ 

عطا مه عع صقطء 50121 ع قتأم200 01 ععمةأر0متطا عطا 01 امعلرمعاهاد. 3 
.111 [12أع50 01 لاعاؤلاة عنالة/ا عطا طاا؟ا )© أدعلع10 2 01 داقدط 


أهاع50 دآ لاع 00010طأعط عنقهةن0) عط متم كأاصد< عط أهطا لصلط. 4 


«متوناء: زه عذوه| 1172 104هاى 2/102 4710 كع ذاية 601 :7ه 1[ ح- عبزاع روررء!:17 ج©ه 


124 15 كلطا 2820 ,اأقتاعع11[ءع121 عتتتدأ5] 5عأئط 250 0211025 دناه أععل0ناط 
عطا كنا 5لتامطط عط عكللدوع56 ز55ع51160 10 كعكأع56 2101501 132آم عط د5ععل[112 
عطا وعع'تطاع6 طأذاناع 015012 تلقء ]12 ععمعع 0172 220 ععاعع18 201217 01 0115م 
15 125 (إنا /تاعمع 110 رأطعنامط)ا 2ةاأكاخطن) 320 ع221خ 151 عط 01 أطعناهمطا 


501626 101 1211810115 21115720565 01 1215 


شراعات دعاصرة- العصد اأَرَل.- المنة الأرلي 


0 


لع 


]كر جومم كج سم وود 0 اي 


م 
52 


لع 


هه انطداط اناه طن :هه /ن4..5. 


0١5131ع10انا‏ أ0١31‏ 125 انا ١اع177رعل!‏ > عبازاعمرع1١|‏ 
01 05 0901| ا 


لآ أأله طآ تامندءء521 .لا 


5147787717 لأ هع ك1 





1500م )1115 116 

- ع/ا(أع1م1211) 50012 2 20م 10 طعتوعوعء: 5لط) 01 2]101نماعم 
لا 0ع0505اة (1082ع1[اعء؟7 01 علع10! عطا لمدأدععلصضن 320 5ع 1اناءعمعصمة1] 
انطل0آ1 1021122102 طعلتاعطدك ,لالمدو1م[لدكلاكظ 1010 [أثظ طاآعطك 
و1125لا 126122161 عط 25 1تطقئاء 60016 عط ,01ة113020. 1م 

ععدعلء5 311 05 128ل2ة25ع0انا عطا عه؟ د5زكهط عط 25 (165أناعمعصوع1[) 
01 12]1012أع01م1ة121 عغطا م1 لمدوع: /تاعما عط عكتلوعع5 زععلع]نتامض! 220 
27201 عطقوء56 لعطا 2زع7010تاوعطة اععةء5 10 صبتاوعءع6 835 ,262012623طم 
عط 2238305ل 3220 ,12)1092اع121201 كاز مز أدعاع10مامه عطا طاععوعءد 10 مقطا 
35 121 52205 320 13ناء تنك أ0هطء5 صا أوع7عأط1 بعأه00ط علطا 20ع؟ 10 جع20ع: 
لدع 2ماولط عغط]1: ,(دع لاع معصسعاط) 92مأهاء معام 01 ععمعاءد لعأوعرعاما 
20 عنالولاكء ل0ضة بطونامعطا 0ع255م كقط طعا كخلطا طاعتطلط م1 الباعاممء 


15 320 ر,و5ء55عملدء17 320 كطأع مع ناد عطا ع22025521ء0 للى ,15ذلا3221 


«معوءلنء 11 زىء نايع مع ره  )11‏ عنطاءصرمء 11( 1/112 10 11100111011 جهه 


ع/اأاع ماع1١‏ 111 10 /١10 00111١‏ 
اعووعل0اع (5ء 1اناء1ا111زع1) 


لاه[ 411 


3147711221 تأ هه ك1 





1 16 260101 1215001161101 2156051621 لطم لاأعتدعوع؟ قلطا 0ع0ره ١‏ 

©/137أ 121121 آأعقضط عغطا لإللاد صطعطا 320 ,21560515 ع6/الاع1م7ء121 01 

ألعقع111ل 15 اعتطلا ,1001 ل[12اععم5 عا عطا لصة ,((0آ.خك/اة ١‏ ) ععوععلن1ء1] 

عط 10 5وع3260 طاأعتطنةا متم عع101 لدواععم؟5) #عطعد1/<ة عع لنزاطذ لدننكلة 1ه 

1 01151128 111 01 122111165]2]610115 عأعزء10) 01132[ لطة ,(نعطأه عط له لماحم 
.(20اعا-د 1" 01 2360116 1112ع6م5 

© :1112011311 25 كأمع006ت ع لاتاع1مرع الا لطأعندع5 ع لتطكصة؟ معطا لمم 

عط 01 5]320188ع70نا ع201710م 320 ,(1أن؟ عمتمدعم) أأعمعط 2200 عمتمدعتر 

0 01101 لالع تاد عط 01 11061512110128 2110 ,1261012أ1م1211 200 عع تناع 130 

عا 0) 2105م 5م5138 طعندوعوع ع1]16| وعط1 .(عتلناعيصساو-ععه) عطا 


.11521 عط ما نامل عععععل1ء1]! معطانا عتنأعبصاد عط 01 عمتلصهأدرعلطنا 


ترامات دعا 


صرة- الحدد اأرل- العيد ار 55 
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لعا 


هم تج وم تج عكم جم 1175725 


4ل 
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لع 


جه امعد !1 41700 10٠١١‏ [ومط 


مز 0ععععن5 206 لإ5 1011 0251010152655 320 علمز كتلط 101 ممنامع مام 
عك[123 10 علاط ,06625101 6/ملأع1م1ع21م1 20 اوتعمعع 01 ذتأققط عطا مه ع متلاننط 
أ وع كلامم 5 كأءاء] 01 2]101ا12م121617 عطا صا لمعن 1همه220161) عطا 
عطا 01 5012 0 /إ021 ع170128م0ع26 320 ,ع لالاع معام و5ع3221[/2 70م 
1 601112118 320 اءزعا عأعلكاكء ع11أع1م1ء121 آناه علمه] عط طعتط/لا 11201726105 
01 2111512226101 32 320 011ع1) قلطا 01 205ع1ءاط ,1هره علدهعم5 0غ ععهم؟ عطا 0) 
5 ,11106151220118 01 206655م 16267121 3110 255101م22م0ك 101 لععج2 عطا 
/1أع1016121 101 ع/ا1أع02طعلا5م 0ه 10 ع10112م حلط عاقطننا 101139 غ261 
اله ع2ه1 50 ,ععل71»0ام20ط]! تاعم ل10ه11 خلطا 20128ضهمء 01 #عطعدكل١ة‏ ععنزاطاد 
731 ]015 111015 عط لدملزء5 220 321165قتاط عطا 01 وعطعموةءط 


.م5 72691 220 


«عراعوا/! «عنرااى عم (كعنالاءترء رس 1[1) عنطاء وررء 1:1 جهه 


تعطاع3ل/] رعبزادا5 10١‏ (5ء اناعدع77ازعل!) عباذاعماع١١/‏ 


قج ١!‏ 41:71:44 .121 إمدممر 
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/17أ 12161521 ع1 01 10112062 ع2 أنامط3 عصقاءا[ة) لاط كطاعءط6 /ا56010 11515 

لا 121112660 ,1110615]2120128 01 لتتمعطا ع طا 15 1 , تعطعدك8ة رع لا[طد ,مرعل1100 
07 7/5521 ع35قطم عط 12025220 011لا 00 11017 :102دعنان تعطعة81 عع لا[أطد 
20 0115م 01 1002 عطا لع5كناء015 اعطعتوعوع؟ 0ع017710 وععط 225 راع 
15 7/3586 7م713 وعلإ[لطد أقطا معطا لعل ناعممكء له ,عصته لعطعموع 
211121 لإا021 2016 "1110615320128 01 5وعع10م عط" أقطا ذ5وعمع2132 211 
01 طاع 021 عأ5128 2 18 165ع6م5 لةللتتاط عط 01 5طعطلتعحط 01 مه لوم اع لأعوم عطا 
08 20 8[ قاعع311 طاعنط ,(أصتمز ععمءعاعوصمء) ؤ5وع052ا0 0151© 
20 51825 ع8 01 7206155]3201828نا كتأعغطا ما معنك أباط ,0505 01 عمتموعم عط 
ع5 2ل ع]8م211هم 0" كلط! :امعطراع هاد متعطتائلظ 2 لمخم روتعطأه +0 عماللقطعط 
5لا0© 320 765[ع01055 01 212167655 005 1أ08ا10ط]) ركنا "01 3162162655 
210 5 ]0 180505 عط 01 722111285 علطا لضهةأذمءل0طنا 0غ عاأطهقدن ,دع متاعع] 
3112م ما متعطعةل/ة وعتزاطذ لعمتهء عط وأمقط عتط) ده 220 ,دأدمع زو عتعط) 


1018/67/61 ,75]3201118ع10نا 01 5وعع10م عطا 1لد 02 ذتموط عط 15 /إالمقتطتاط ما 
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جه أانملهتمهط اأعأونا رمرم 
ما لإطمهذهللطم علالأع1ممع م1 لعتوعمم2 غ1 :ادع لطمه105تطام عنللاع رم رعام] 
88-) ععععع10ه11 15مة81 01 كلصقط عغطا ]2 لسنتطمعه طاأعتامءبةا عط 
. 33021261) ل[أصنام كلط 01 كلصضقط عط غه نجتمعطا لهع12الهاولك 20 ,(لمحلاو ١‏ 
01 12لأعلتتاد عط صدنه1 لإاعطا ععطعموعوع عطا 10 عملل1مععم 
لهط1؟!' :أععم25 11156 عطا :5اععم35 عععطا 12 قلط طاانتا ع مللسمهادرعلمن 
20 *؟ع1أع1م1211 عغطا 01 115261025م35 210 211025اععمةاء عطا 15 ]1 ١/5100:‏ 
.لطم 0ع20ناه "1 
01 عطتاعطا عطا طأاللا ع من1لدع0 10 ١7/23:‏ ع6 كنا )لهم 21521 01 ٠/1510‏ عط 1" 
20 3616 عطا عمتلدط 01 /5157وععع2 عطا 082126عع1 ز25)220128ءع20نا 
56 ]1201151 /171 لاط ,آعلتمتقط 2 320 501277 715112112261011 أعنامقطا 111128111 
. 50137 220 اع لتصقط 12[1ع6م5 2 101 علزاع 1123 220 
طعنط/ىا 12 ع75]220تتاعقكء 2 15 غ1 :1هطتها مومعلاع :تأععم35 0ممعه5 عط 1 
. 120151220118 15 عرعطا 
015 أقوعه101 3 15 غ][آ :لقطها 7/60[عع2عم عطا تأععم325 لقلطا عط1 
58 01 0100655 عط 102 0ع0ع26 3اناأناء أكتلاء 320 02 1أهاع مع 12 


2110 0 


اعدءاتدمه أمءتة«ماكاط «قء1[1 [١‏ (كع ناي در 1د 11) عنطاء 7م :©1711 جهه 


زوع ]نا ١17117رع!!)‏ عباأاع ماع١١‏ 
1لا 011 أا3ع51011!١١!‏ اأاع1[11 /١١‏ 


411 لآ اأاعاه 2 إوعمر 
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5 (3]165ا11621261) 1216121117 51211128 2262610115 عع لطع 7هع125 16 
عط) دعلاء 320 ,وأقتاعع1[اء121 أع10001م )1115 0عمدعمم2 عط معطت درمط 
عط 02 بطط 1 فطعدصام4 220 102112126102م معه6 كمالتا 01 2011ع12ممعطم 
:5أم0266 ععقعطا 0عءء<»<ء 20 005 2022128 115[ أهطا 0205ا70ع 
11٠‏ 220 ,106211112261011 ,101111213161011م 
ع1 ,0 1أهاع 1م اعاص 1 مأعطا صا كممناعع12ل ععغطا 025 مع ومعطا لمم 
/ا1أ1216171 1ع للاعىع ‏ (25[1261092قعا 320 ,132111226100 ,لإه5 0] 15[ 
رأهطعلاع5 أوعتطم ه05 انطم لصة أهقبنعع1اع1ر1 كاأمعطمم] لاع مز (وء ل أناعمعصمع1]) 
5 1121101عل ع اأومعطع ممم 2 ع20110م 10 أأناء111ل عممأعععط 0م 
0 [27021920108ع)] ولط أقطا أمعععء ,للج عاتاء رم عام كلمع لمة كأمعستك 
لضة 50165 «نامعع 2 0 5رع1ع: 3520 5غنلنذد أوعءزعه1معط) ما لعدنا عط 0غ 
عط لقمقاذمع0قنا 10 كعاء1م7عاما عط لاط 0ع:0110؟ ع0 أكناد أقطا 5200305 


.عأطاظ عط 01 كاعاءا 


تراماق دعاسرة- العدد اأرَ.- المزة الأرلن. 


3 
4 


ع 


خم تج جسم تج كم جم 11755 
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جهه نرملا نحص مماميتاط +0[ 


ع1218 عط 10 02الاطقاصمه طاعطا طونامط !ةج ,مداع نض) علاناع رريعاما 
1205م عطا 15 35 ,لع2معمء06 200 011321165!] د5علالأععاء0] 01 رم أومومعرء 
اعلا [اأعطذ ك5معل10 عطا 01 211 ,لإع00010طاع علالاء رم تعاصا عطا عستاطع ذا 01 
طع 1175 له باع 220 22غ011آ 20ه ,تعطعدكل1ا 

ع/ا1أع1م12161 ع5عط] 01 2111512261052م0ك عطا ده وععط كقط 3515 طم[ 
0 320 ,كاأء5115[6 03121]165قئاط عط 20128هاد5رعلضنا +10 لإع00010طاء10 
16-158 310 ,0152056ام 220 101طألاة عطا طأالتا 2105 أطقطمء طعنامعطا 
.15 2110 ,255111122110115 21101 ,1111036 

52512117 176أع121121 01 101120261085 عطا لعصيدع1! لفط ع1آ] 
0 200211011 1110615]220128 ,516126101 12[1أ2ع1102مءم<ء عط مغ 01205رمد5ع2رم 
8 10635 عطا 01منا ع8 02112 15 لاأعلط/لا رم0 هماع م1عام1 101 عع مقطاءععء 
.115 10كآء ؟أعطا لمة ععماء 17لا 2020 

عط 128 102طام0 6116ئنام ,لا002) عمزرمععط علالاأع رماع ]م1 للظل 
2ع نلكطز مععط لقة 0عع62 !كما رذ5ع1]تلمقسصتباط عط 01 لإع00010طاء 
معء تاعط ععمعتعغطمك ل2ة لالممسقط 01 لملا عطا ,ععمعاع5 [12امع م معمعء 
2 30 

0 لاعأمع علالاع 1 متعاما عغطا 01 كلأهاد عطا 5لإ2[م15ل 2150 ع1اع201ة ع1 
1201 عماغطع تلطعتط لطه ,كتكهةط 16)ةتتعاولز5 2 ضأا طعتدعوع1 دع 1المقصستط عط 
لاطم1050تطم 35 طعند كمماءء5 لأواععم5 عجره مذ نإع00010طاعم عطا مه 


162 0111م لطنة تكتمأاقاط 


710111115 1/72 10 برع 0/ 7161000 717172 «جهه 


/١)عامعازابع‎ )!1عز1711١ (دوع انا‎ 
1 1١© 71611000 /0 © ١ 11 15 
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10120110177 1216172111176 ]2ط 01 عم501 روععء5 عط أهط ع1ء321 0ع5م0ماط 
5 ,11111212111]165 10215 عا 1120615]220128 101 /للع8 72100010 2 15 
01 عع050 ص1 لإأعالاعء([06 لاالقضاعاله #أعطا عسمتكلها رعكدء ولط 01 طائصا عط 
داعء211 عطا 0عل0عع»6<ه أناط ,50 عناتاع1ماع اما 01 م3132 /[001 ]00 ,طأعتوعوع] 
1121 10 أعة10مم2 10023 10110110177 320 ,1101م 0تنااناء كتلاه عمعمع1عو 
0 05 لإطأم11050[طم عطا 15 )1 ,تعطأه عطا 0) و5و5عممعمه 220 ,102120 
.615161 

2 كنا طأانلا علامطة عط 01 211 أغقطا دعلنااعصمء تعطعموعوع: عطا أقطا جع1 م 
0 ]8م112 15 320 الطع2معع 11 ععتعاعد ع /اتاع رم تعاما عط 1ه بنع [ابمع بان أعلر 
/17أع1م1211 01 كناع0؟ عطا مععط قط ,5ع 1 لمفصسن1] 01 2122100 معادلاو عط 
01 طعصوءط طعمء +10 ؤتمدط لهبناعة؟ عطا 5ه ل216أومداء نزع10ه0لهطاعطد 
(5علاناعمعصدع1!) ع باتاع رم وعاما 


علالاع1م1ع1م1 امعتطمهدمائطم عغطا نه عياص ه5 امم كاطع تاطع 11] 


صرة- العدد الأرَل- المنزة الآرلن 
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جه نصموططد «قرممل طااء(5 طدااماه :رام 


10161101112 15 1 320 ,122102آممة عط آنامط2 مه د5عمع معطا طاتعطك 
:222015 

:5135 2 5930707 ع11 ,017/1 تقلط 0710 أطئعاه عطا معطلاا "وبزهك طدااى. 1 
05 ]20 1016 1" :5210 علط راع ]1 صعط8 أناظ ".10:50 /[20 15 علنط1" :5210 ع1] 
"5 096 

0 , ع2طمقطا عطا ده 2021501 01310115 ]8405 (طدااذ) "521/5 ط1د1آا4. 2 
مععتاع6 211 لطة ,رطقدء ذه 320 كصعنتوعط عطا 12 15 أقطلا ذ5عصماعط تلط 
501 عطا طتدعمعط اله 0ننة ,معطا 

5 32220110211015 110201131216 01 13286 2 320 بأقطا 16م 
83 ©1116 01 51821116226 غطا أقطا 1ع02510»© هط ع05طا أقطا ل اأعطدك 
240 10132 عط /001722121 ,01651111101197 01 11170565م عا 00 132ه0 ا عط 1ه 
1031 10 :/1(]017ع12عم 2011316 2 عطاءط 01 عاعقكء عغطا 1020 مصتط اماع11 
عط 01 طأاعمعناد عطا عدناوعه5 ب/117)متتاوع1م 01 2011214 عغطا 25 لالتامما مقاط 
6 118 ,1232128 320 120111116121101م عغطا صل صهة"كنام) عط 01 5ع1ع10112 
لمهط6 بلصقط تعطاه عطا مه عذمعة طعتط لمة لصقط عده عط عماعمنامممعط 
10 2طعطله7عطم للتمعاة لإعطا ععناع معط ,للامطد 10 وعأع دقام برعطاه طاعوء 
عأطوء1موع0 10110 11أ؟ا أانوعء؟ عط1' :ع1 أملطتاوع:م 01 و5ع05م17ئام عم1نالل 
201 12655لغط 01 صه"عنا0) عطا صا ذع[ع مقاط أقطا زمه زلالمتهارعه 0ع16مطناد 


121 ع6 


5ك 1الا 17617161 [0 أورء©071© 77116 «ج©>» 


وع ]نا (اع171اع1]| 01 أمع0172© 11١©‏ 


فاتم[طك «مرمههل أءاةء:51 «أعاأماعدرام 
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857120108121 220 1115]12ا1128 01 50014 عط 2ه 17:0105 5121/1 كماوع8 
عأءعع0) 2 غ1 طانتقطدك 220 ,(5ه1]ناعمعصمع ]ط) ع نتناع1م1ء121 700 عطا 
5 3820 باألاء) عط 01 12121126102 01 13226102[مء 01 226 عط 0] امدعلر 
مضق عط لدم 0ع2جهمء5 »5 206 صقء حاعا كلطا أقطا 5210 5ع110أءع22ه؟5 
40 ,8005 عطا 01 1ع72655628 ,"وعءمتعط" 5ع7رع 1 110150 51 1ناع م11 1000 
10 10 ذكاع56 220 ,(5ع220ع11) 10116 14305 (رعاعء17مزاعام1 عطا) أقطا أع12 1 
أله أقط؟ وصتاك اأقطذ 201201 2 25 5عمصضعط طعععم؟ 01 ع متضدعم عطا 
220 22108دايتء 015 علو25) عط لضنه ,كلمع عط لزط 0م1026 2لالاتصم 
. ألاعا عط 01 أمعاممء عطا 01 مملنخدء 1 ترواء 

له 0]15]5ع1ء5 01 18ا120ع 2 101 15565 [2122مأولط زه ملاتا معطل 
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: 1216121126101 01 5عمل9ز) 30 01 0122122110 عط مغ الكقطاتة! ,تعصد030 لصة 

. 1201716086 (ذع الع تع م11 ) علالاع1م1ع 1د 1 
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